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רשימה 


רבי שמעוז בן נתנא?: 65. 
רבי שמעון בן עזאי (בן עזאי). 
שטעון הצדיק: 99. 


שמעיות (שכ?יות) : 113. 
שמש (חמם, ירח). 

רבי שמעון סקינוז: 304. 
שנה (עולם שנה נפש). 
שניות (אחדות): 74. 136. 
,שניות בדת ומוסר" : 872. 


שנים-עשר (מספרים): 80. 


שס"ה (רמ"ח, טעמי מצוות): 204 ואילך. 
8 ואילך. 

שעטנז (טעמי מצוות). 

שער באשה (אתתא דלתתא): 334 ואילך. 


שערות (אַדם קדמו]): 
ואילך. 334 ואילך. 

שפע (אצילות) : 64. 

שק? הקודש : 205 ואילך. 246. 303. 826. 


1 ואילך. 236 


שריינער (מארטין) : 111 ואילך. 
שריני: 115 ואילך. 
רב שרירא גאון: 249. 287. 
רב ששת: 92. 
ת. 
תאוות (ראשיות) : 242. 


תאומים (דו-מיננות, 

תאלסם: 7[1. 

תארים (מושג אלוה) : 61. 100. 110 ואילך. 
8. 135 ואילך. 146 ואילך. 156. 861 
ואילף. 278 ואילך. 

תב\נה (בז ובת) : 25 ואילך. 

תננית המשכן (צורת הבית): 21. 09 

תנין וכתרים (אותיות, קבלת האותיות). 

תחלים: 149. 

פתולדות העיקרים בישראל": 5. (2. 22. 
₪ 88. 29. 42. 49. 55. 64. 714 


כר(בים): 290. 


תוספתא: 49. 
תורח: 54 (מז השמים). 98. 121. 
פתורה": 21. 27. 45. 


תורת כהנים: 20. 24. 27. 28. 43. 45. 

תורת הנ?ג?ים : 196 ואי?ך. 190 ואילך. 

תחיה (רינסנס) : 383. 

תחית המתים: 4(0--43. 58. 

תיאולוניה: 6. 874 (בקורת). 

תיאולוניה ש? שריסטו: 180 ואילף. 

תיאוקרטיה: 31. 

היאיטטןם (אפלטון) : 

תיאמת: 71. 

תיקון מיני: 216 ואילך. 239. 

תיקוני דרישא ודדיקנא (שערות): 
ואילך. 237 ואילך. 

תיקון סופרים: 60. 

תכונה: 79. 91. 108. 

ת?מור: 3. 30. 32. 39. 49. 79 (מרעים). 
5. 106. 109. 114 ואילך. 142. 148. 
0. 175 ואילך. 198 ואילךף. 206 ואילך. 
2. 248 (ירושַלטי). 362. 

תמונה (ספר) : 241. 273. 292. 304. 

תמונת העולם (צורת העול?ם): 171 ואילף. 
71 ואילך. 249. 348 ואילךף. 

תנאים: 48. 97. 207 ואילף. 

תנועה :(מופתים, זמז!). 

תנועה <פנים (ברנפו!) : 

תעודח: 17. 

תפארת (עטרה): 
1 

תפילין: 154 ואילף, = 

תפלות : 49. 

תקופת (תשובה, שמיטת) : 202 ואילך. 244 
1. 825 ואילך. 552 ואילך. 

תקרובתא דבוסמא (חקל תפוחין) : 223 ואילך. 

תונום: 6. 107. 110. 160. 209 ואילב. 204 
ואילד. 202. 279. 302 ואילך. 6ס0ט ואילך. 

תוי"נ (טעמי מצוות, רמ"ח, שס"ה): 280. 

תרסומכוס (אפלטון, מדינה): 25. 

תשבורת (הנדסה): 108. 

תשובח (תקופח). 


.2 


דת. 81. 


23 


9 (צמצום). 


1 ואילף. 228 ואילך. 


רשימה 
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רבנ] סבוראי (סבוראי) : 107. 200 (זוהר). 
רג? באשה (אתתא דלתתא): 824 ואילף. 
רוזין (דוד): 152. 

רוח (נפש, נשמה): 17. 

,רוח" : 8372. 

רוח א?הים חיים : 184 ואילך. 


רומא: 40. 84. 861. 

רוסיה: 8361. 

רוקח (רבי א?עזר רוקת). 

רזא דרזין (חכמת היד והפרצוף): 287. 

רחמים (נדולים, סתם: אריך אפין וזעיר 
אפין). 

רישליות (,מאורע", עצם): 

ריאַ?יסמוס (אידיאַ?יסמוס). 


9 


ריטש?: 6. 

רינסנם: 883. 

ריקות: 115. 

ריש ?קיש (רבי שמעון בן ?קיש). 

ריש. מתיבתא דרקיעא: 207 ואילך. 

רמ"ח (שס"ה, טעמי מצוות) : 204 ואילך. 


8 ואילך. 
רע (חיובי) : 141 ואילך. 178 ואילך. 
רעיא מהימנא: 304 ואילך. 240 ואילר. 


רענאן (ארנסט): 114. 
רצו] (חפץ): 174. 194. 231. 
ש. 


שבע מרות (ספירות): 103. 
שבעה קולות (קול, דבורים) : 
שבעה רקיעים: 88. 

שרים (דדים, עטרה, טבעת). 
שרים ורוחות : 29. 92. 219 ואילף. 862. 
(א?) שהרסתאניי: 110 ואילך. 134. 152. 164. 
שופנהואר: 11. 
שחור (גוונים) :+ 244. 
שטיינשניידער (משה) : 


.72 


5. 116. 356 ואילךף. 


שיטתיות: 8 (בדת). 88 (בתיים). 114. 855 
ואילר. 

שילא: 91. 

שי?וש : 223 ואילך. 234 ואילך. 

שיעור קומה : 98. 120. 124. 

שיעיים : 132 |איכך. 


שיקו? הדעת (ראי): 181. 


שיר השירים : 
1 

שכטר (שלטה) : 16. 

שכינה (מטרוניתא, 
ואילך4. 

שכל : 140 ואילך. 

שכל, משכיל? ומושכ? : 136. 193. 

שכל? הפוע?: 139 ואילף. 231. 

שכליות ושמעיות: 113. 

שכר ועונש: 15. 43. 89. 

שלג (אצילות, חומר, כְסָא הכבוד) : 66. 99. 

רבי שלמאי (שמ?אי): 204 ואילך. 

שלמה (המלך) : 198 ואילך. 298 (עטרה). 

רבנו ש?טה בן אדרת (רשב"א) : 192 ואילך. 
8. 

רבנו ש?מה יצחקי (רש"י) : 

רבי שלמוז: 247. 

שלש בקשות (אַרבע בקשות) : 

שלשיעשרה מדות : 298 ואילף. 

שלשה עולמות: 147 ואילך. 174 ואילף 
(אבי"ע). 190 ואילף. 277. 

שלשה שמות הנפש (נשמה). 

שלשה שמות הקדושיברוריהוא (שם אלוה): 


6. 184 ואילך. 279. 203. 


אתתא דל?עילא): 834 


.288 .1 


1 ואילך. 


4. 
שם אלוה: 209. 822 ואילף. 
שם המפורש: 98 (יהוה). 


רבי שם טוב: 249. 


שם טוב אבןןפלקירא: 26. 856. 
שם טוב בן יוסף: 47. 
שמאלרערס : 151 ואילף. 
שמר: 92. 

שמוא? (רב) : 44. 51. 79. 91. 


שמוא? אבן-תבון : 
ואילך. 

שמוא? בר נחמני: 69. 

שמונהיעשר דבר: [6. 

שמות השוים : 189 ואילך. 208 ואילב. 

שמיטה (תשובה): 248. 295. 

שם?אי (רבי, שלמאי) : 204 ואילךף. 

רבן שמעו] (בן נמליא? הנהרג): 56. 

רבי שמעוז בן זומא (בן זומא). 

רבי שמעו בן יוחאי: 88. 101 ואולף. 240. 

רבי שמעון בן לקיש (ריש לסיש) : 75 77 
8 
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צופייה: 1892. 140. 

צורה (חומר וצורה). 

צורה ע?יונה: 319. 

צורות (אידיאות): 62. 

צורת הבית (תבנית המשכן): 60. 

צורת העו?לם (תמונת העולם) : 189 ואילף. 

ציצית : 184 ואילך. 

צירופים : 189. 823 ואילְף. 

צים אלהים: 21. 57. 60. 68. 58. 90. 183 
ואילר. 224 ואילף. 

מר צמח בן פלטוי נאו[: 116. 

צמצום : 179 ואילף. 214 ואילך. 

צנורות (שפע, שערות): 177 ואילף. 

צרפת: 101. 249. 


ס. 

קאזואיסטיקה (פ?פו?): 81. 

קאטיגוריות: 172. 

קאירו: 164. 

קאליגולה : 40. 

קאנון : 89. 48. 53. 56. 79 (נוצרי). 

קאנטם: 6. 172. 358 ואילף. 

קאשטי?י (דוד): 216. 

קֶבלה: 35. 45 ואילך. 54. 96 (ופילוסופיה). 
6" 07 (עיונית-מעשית). 177 
(,קב?ה" | -> 865). 182 (אותיות 
ומספרים). 249 (מעשית). 804 (ספירות). 
5 ואילך. 

קרמות העולם (חידוש) : 

קרמות התורה (תורה): 45-42. 54. 68. 
2. 111 (קוראן]) = 119 ואילף. 
5 

(אל) קדר (בחירה, גזירה) : 


.198 .8 


.0 


קו האמצעי (עמודא דאמצעיתא): 279. 
קובר: 107. 
קוהלת: 28. 56. 


קווצות (שערות). 

קויפמאז (דוד) : 
0. 

קו? (דבור, 5ונוס, מאמר) : 73 ואילר. 77. 
2. 231 (תורת הקו? בזוהר). 248. 203 
ואילף. 288. 829 ואילך. 834 ואילך. 846 
ואילף. 

קו? באשה : 334 ואילף. 

קולטורה יהודית: 142. 


.246 .176 .103 .127 .53 


קומפנדיום : 142. 855 ואילך. 

קוסמו"אירוטיקה : 867 ואילך, 883. 

קוסמוגוניה: 16. 27. 88. 60. 

קוסמונראפיה : 68. 

קוסמו?וגיה: 15--17. 24. 25. 87. ]5. 156 
ואילך. 

קורא] : 109 ואילך. 

קורדובה: 141. 

קורדובירו (משה) : 

קיאם (היקש): 131. 

קיסרי רומא: 84. 

קירואן : 106. 112. 

קלאסיות : 96. 106. 109. 150. 166. 168. 
9 (קבלה) -- 236. 256 ואילך. 883. 

קליפות (מוח) : 217 יאילף. 204 ואילך. 803. 
1 

קפרא: 72. 

קראים : 101 ואילך. 115 ואילך. 182. 170. 

קרוכמא? (נחמן) : 14. 128. 8361. 

קרומי המוח: 191 ואילך. 808. 

קריאות התורה: 43. 49. 

קריטו] : 94. 

קריטיאם: 54. 


.8606 .6 


קרנא : 91. 
קרשקש (הפדאי): 46. 48. 96. 125. 166. 
9 ואילך. 
קשת (עטרה): 244. 280. 
2 


רבי ראובן: ילם: 

ראוענשטיין (מ.): 182. 

ראזענתא? (ש.): 152. 

ראי (שיקו? הדעת): 131. 

ראשי ישיבות וגולה: 97. 

רב: 44. 70. 79. 87. 100 ואילף. 120 ואילף 
(ספר יצירה). 

רבא : 81. 92. 

רבה בר בר חנה: 1.15 

רבה בר נחמגי: 91. 

רבוי (אחדות): 62. 

רבותינו (רבי מאיר): 51. 52. 

רבי (רבי יהודא הנשיא): 43. 44. 60. 54 
ואילף. 80 ואילף. 82. 98. 104. 

דבינא > -[ת. " 

רבנים (קראים) : 116 ואילך. 170. 


רשימה 
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עצמות וכלים (ספירות) : 867. 

עצמים הרוחניים: 29. 

רבי עקיבא : 00--6כ. 62. 67 ואילך. 72. 75 
ואילך. 82--95. 08--104. 209 (זוהר). 

עראמה (יצחק)): 47. 360 ואילף. 

ערביים, ערבית : 33. 34. 100. 107. 128. 151. 

עריכת (חתימת)יכתבי הקודרש: 21. 

ערש און גרובער: 79. 

עשו: 242. 

עשר כתות מלאָכים: 180. 

עשר ספירות (ספירות). 

עשר קאטיגוריות: 172. 

עשרה דברים: 88. 101. 108. 

עשרה יפודות: 172. 176. 

עשרה מאמרות : 852. 119. 329 ואילף. 

עשרה שכל?ים; 153 ואילף. 

עשרה שמות הנפש (נשמה): 174. 

עשרה שמות הקדושיברודיהוא (שם א?וה): 
2. 

עשרים ואַרבעה (מקרא): 99. 

עשרת הדברות: 172. 829. 

עתיק יומי] (אריף אפין וזעיר אפין): 
ואילך. 

עתיקא קדישא (עתיק יומין) : 

.8 


220 


4 ואילך. 


פאמפיליוס : 61. 

מארמינידם: 22. 28 84. 85. 87. 78. 154. 

פהידו]: 23. 84. 

פהידרוס: 24. 

פהילבוסם: 22. 

פהרונסים: 24. 

הואזיה: 86. 

פוליתיאיפמום: 16. 

פולניה : 301. 

פומבדיתא: 01. 95. 97. 107. 

פועל (כת) : 139 ואילף. 

פורופיטה (חלוליות) : 

טורפיריוס (מ?כוס) : 

פיארבאף: 7. 

פיזיקה (מיטאפיזיקה, שריסטו) : 124 ואילף. 
4 ואילף. 878. 

פילוסופום אחד: 82. 65. 12. 

פילוסופית: ‏ 8 9 (ודת). 22 
(טבע). ‏ 81 (פילוסוף 


.2 
15.0 


(יונית). 25 


מתוקק). | 46 


(וקבלה). 47. 465 (וקבלה). 59 (הים- 
טורית) -- 77 == 90 (טבע). 97. 115 
(יונית). 128 (ערבית). 129 (יונית). 
0 (טבע). 151 (ערבית). 166 (וקבלה). 
6. 185 (וקבלה) -- 198. 217 (מיתו" 
כלוגיה). 240. 355 (וקב?לה) -- 362. 872 
(בקורת). 878. 884 (וקבלה). 

פי?יפסו] (?ודוויג) : 14. 

פינומינו?וגיה: 9. 

פיתום: 116. 

פיתאנוראס : 

פאות החכמה 
ואילך. 

מיוטינוס : 19. 23. 29. 30. 50. 51. 75. 87. 
0 99. 121. 129 ואילך. 153 ואילך. 
4. 202. 233. 

ם?פו? (הגיוז, ה?כה) : 

פמ?יה של מעלה: 45. 

רבי פנחם בן יאיר: 210 ואילך. 

פגים ואחור (אריף אפין וזעיר אפין, מלכי 


4. 51. 102. 221 ואילף. 
(זוהר) :| 206 ואילךף. 828 


.208 .90 .54--01 .0 


אדום): 191 ואילך. 803. 
פסידואפינראפיים (מזויפים): 39. 167. 
(ספרים) פסידונימיים : 130. 
פפיכו?וגיה (נשמה): 149. 358 ואילך. 874 

ואילד. 
פקה: 129. 131. 
פקיעה (אצילות) : 66. 
פרשנקק: 47. 106. 248. 


פרדם: +5. 70. 87. 99. 104. 


פרובינציה: 167. 249. 
פרוכת : 296. 
הרופידיטיכה: (12. 
פרוקלוסם: 29. 57. 


ברושים (צדוקים) :+ 39. 40. 
פרושים (מעתז?ה, סיגוף) : 
פרי עץ חיים: 298. 

פריפטטיים (אַריפטו) : 
פרסיים : 
רבי פרץ 
פרשנות : 
פשטנות : 


.0 


5. 129 ואילף. 
7. 107. 180. 249. 
הבהן: 109. 808 ואילף. 
0. 126 ואילף. 
2. 
צ 
צדוקים (פרושים) : 89. 40. 


צונץ (יום. טוב ליפמאן) : 47. 79. 248. 


204 רשיסה 
פ. ספרא (סתם): 80. 82. 
סאסאנים : 107. ספרא דצניעותא : 206 ואילף. 
סבא דסבין: 207 ואילף. ספרר : 96. 107. 184. 141 ואילף. 164 ואילף. 
סבוראי : 107. 209 (זוהר). 9. 


סני דפומבדיתא: 92. 

סרומפיים: 239. 

סדר היום: 49. 

סה? א?יטברי רבן: 

פובייקטיביסמוס : 

סוד הזווג (זווג). 

פומכו: 0פ5--53. 81. 

סופ (חותם)יהנבואַה: 11. 

כוףיהעו?ם: 11. 

סופיסטים. 24. 87. 

סופיסיטם: 894. 

סוקראט : 22--24. 78. 164. 

סורא : 87. 91. 95. 97. 107. 116. 142. 

פוריה: 107. 

סטואיים: 28. 81. 37. 879. 

סטרא אחרא: 217 ואילך (קל?יפה, מוח). 

סיבי?יים: 40. 

פילוניסמוס (היקש): 

רבי סימאי: 77. 

סימבו?יפמום: 175 ואילך. 857 ואילך. 918 
ואילך. 

סיט! אלהות: 75. 

פימפוסיום: 24. 87. 

סיני: 92. 

סמא*?: 180. 155 ואילך. 

סעדיה: ‏ 5. 6. 56. 100. 115 ואילך. 125 
ואילךף. ‏ 184 ואילך. 144 ואילך. 164 
ואילך. 168 ואילךף. 176 ואילך. 187. 
2 ואילך. 229. 2450. 246. 200. 208 
ואילד. 264 ואילף. 268. 292. 208. 830 
ואילך. 877 ואילף. 

ספורים (בתורה -- מקורות מספרים): 80. 

ספירות : 47. 88. 101--105. 169. 180 ואילף. 
5 ואילך. 200 ואילך. 264 ואילך. 268. 
2. 805 ואילך. 862 ואילך.- 

ספר הברית: 16. (2. 48. 58 (הנוצרי). 59. 
0. 

ספר חמדות (מדות, ניקומכופ) : 

ספר הקדושת: 20. 

ספר הרפואות :; 107, 


8 
.15 9 


.1 


0.7 


ספרי ראנרתא: 48. 95. 208 ואי?ך (זוהר). 
ספרי מינים: 94. 
ספרים חיצוניים (אפוקריפים) : 28. 88. 
ספרים נזכרים בזוהר: 208 ואיכף. 
סקפטיציסמוס (מספקים): 147. 
סתם משנה (ספרא): 80. 82. 
סתרים (ארבעה ראשים): 188. 
(?טיף). 


585 5 


ע. 


ע"ב (שם אלוה). 

עבר אלהים (משה): 67. 

עבדו?מסיה אלחמסי: 180. 

עבודת טעם והריסה: 814. 

עברית (ארמית, תרגום): 181. 189. 209. 
2 ואילף. 208 ואילך. 323 ואיכך. 

עולם קטן: 76. 77. 168. 185 ואילף (נדו?). 

עולם שנה נפש: 189 ואילך. 818 ואי?ך. 

עוקר הרים (סיני): 91. 

עואו?ל?: 284. 

עזרא (הסופר): 20. 

עזריא?: 46. 169. 186 ואילף. 246 ואילח. 
2. 866. 

עזריה מ] האדומים: 28. 

עטרה (תפארת, עמודא דראמצעיתא): 191 
ואיל 263 ואילך. ‏ 811 ואילד. 224 
ואילך. 

עיוניים : 
ואילך. 

עיני ה': 28(0. 

עיקרים: 8. 5. 22. 09--45. 54. 61. 82. 57 
5 110. 111. 564. 877. 


5 1896 ואילך. 278 ואילף. 200 


עלי: 11. 182. 

עלת העלות (ווהר): 220 ואילך. 

עמוד התוד (עמודא דאמצעיתא): 272. 
עמודא דאמצעיתא (עטרה): 220 ואילף. 


6. 248 ואילך. 004 |אילף. 
ענן (קראים) : 115 ואילך. 
עץ חיים: 293. 
עצם (מחקר): 079. 
עצם ומקרה:; 115. 


רשימה 


133 


ו הההההטהוהההההההוקההההההההההטההההההההההההמהההההההטההההההההטההההההההההאהטה'''וח''''והחאההוטההההפא'ההההה'ה'פפפת 


5 ואילך. 180 \אילף. 206. 832 ואילף. 
0 

ט?כום (פופיריוס) : 

מלכות (ספירות). 

ט?כי אדום: 216 ואילך. 

ממשיות (ריש?יות). 

מנחם ב] סרוק: 142. 

מנשה בן ישרא?: 96. 

מסורה (מסורת זקנים): 30. 191. 

מספקים (סקפטיציסמוס) : 28. 147. 

מספרים (פיתאנוראס) : 23. 102. 106. 108. 
2 ואילך. 818 ואילך. 

מעהרענס: 152 ואילך. 191 ואילך. 

מעור (עטרה): 91 ואילך. 

טערכת : 192 ואילך. 303 ואילך. 

מעשה מרכבה ובראשית : 42--45. 54. 56 
(שלשלת הקבלה). 59. 91--99. 104 
ואילף. 117. 127. 130 ואילך. 146. 166-- 
4. 864 ואילך. 

מעשה רב: 80. 

מעתז?ה (מדברים, 
0 ואילף. 

מצוות (רמ"ח, שס"ה, תרי"ג, טעמי מצוות). 

מציאות והתהוות: 22. 


.0 


מתכלמין) : 119 ואילך. 


מצרים : 29. 106. 112. 

מקדש: ‏ 21. 27 (של מע?ה). 76. 88. 92. 
5. 177 ואילך. 289 ואילךף (ברזילי). 

,מקוב?" : 167. 

מקום: 66. 139. 


מקורות מספרים: 21. 

מליצי נרדמים: 152. 

מקרא: ‏ 7 114. 116. 148. 170. 172. 198 
ואיל3. 222. ; 

פר עוקבן: 91. 

מרציו : 95. 

משה (רבנו): [2. 91. 40. 41. 51. 56. 67. 
4. 81. 84. 85. 98. 90. 121. 181. 200 
ואילך. 298 ואילך. 834 ואילך. 

משה בן חנו3: 142. 

משה בן נחמן (רמב"ן): 125. 186 ואילך. 
6 ואילך. 280 ואילך. 282 ואילך. 295. 
06 

משה די <יאון (די 
7 ואילכך. 


?יאון) : 109 ואילך. 


משלה : 108. 

מש?לי: 56. 

טשנה: 5. 43 ואילך. 48. 79. 80. 95. 104. 
9 

משנה תורה: 16. 20. 88. 48. 

מתולוניה (מתוס): 5. 18. 15. 22, 86. 40. 
6. 49. 146. 219. 

מתכלמוז (מדברים, כלאם): 109. 

מתקלא (שקל הקודרש): 217 ואילף. 


נ. 


נבואה, נביאים: 3. 15. 24. 36. 48. 49. 59. 
9. 116. 100. 292 ואילך (זוהר). 238 
ואילך. 334 ואילך. 877. 

נבולרית (השערה, ?<אפלאסם): 172. 

נהאונדי (בגימין) : 220 ואילך. 

נהוראי (רבי מאיר): 50. 

נהר די נור: 63 ואילך. 

נוטריקון : 159 ואילך. 823 ואילך. 

נומיניום (אבנימוס) : 51. 

נוקבות (זווג, זכר ונקבה, דו"פרצופים) : 188 
ואילך. 

ניקון: |9. 

נחום איש.גמזו: 54. 

נחוניא בן הקנה : 181. 244. 272. 

נחושתן : 81. 

נחותי: 92. 

נחש (סמא"ל). 

ניקומכום (ספר המדות): 97. 

נם (כסא). / 

נעלם (אננוסטיציסמום) : 75. 196 ואילף. 
0 ואילך. 

נעמה: 809. 

נצות (דיאלקטיקה) : 856. 

נצרות: 0. 14. 41--45. 49. 53. 54. 57. 68 
ואילך. 67. 79. 98. 107. 364 ואילך. 

נקודה סתימא: 175 ואילך. 270 ואילך. 930 
ואילך. 

נרבוני (משה): 96. 102. 166. 358 ואילך. 

נשמה (נפש, רוח): 19. 59. 132 ואילך. 137 
ואילך. 225 (זוהר) ואילף. 232 ואילך. 
0 ואילך. 334 ואילך. 858 ואיקך. 874 
ואילך. 


רבי נת[]: 203. 


202 רשימה 
ו ו ו הקומ | 
כתובים (ראיה מכתובים -- פירוש הכ' :| מוח (טלא דמותא): 182 ואילך. 

8 ואילף. מונותיאיסמום (אחדות -- מושג אלוה) : 15. 
כתר (כתר עליוז -- ספירות) : 181 ואילף. 9. 20. 


4 ואילף (נם עיין עטרה). 
ל. 


5אפלאסם: 172. 
5ב נתיבות : 
ו 
לוגום (דבור, מאמר, קול : 28. 20. 42. 47. 

6. 67 ואילך. 85--88. 98. 99. 120 
ואילף. 174 ואיל (עיין גם זעיר אפי]). 
?וניקה (הניון, הנל) : 18. 
רבי ?וי (אמורא): 78. 
רבי 5וי בן נרשון (רלב"ג) : 
6. 856 ואילף. 
לולב (אתרונ, זכר 
4 ואילך. 
לטיף (רבי יצחק) : 46. 185 ואילר. 228. 247 
ואילך. 288 ואילך. 806. 
לילית (סטרא אחרא, אתתא דלתתא, קליפה). 
למברט (מאיר): 171 ואילך. 
?סינג (א. ): 6. 
לשון הקודש (עברית) : 


מ. 


,מאורע" (ריאליות) : 878. 

רבי מאיר (תנא) : 61--54. 70. 80--88. 209 
(זוהר). 

מאמר (עשרה מאמרות): 29. 

מארי דגדפי (בעליכנפים) : 

מארי מתניתא: 209 ואילך. 

מ"ב (שם אלוה). 

מגילות סתרים: 48. 

מדברים (מתכלמוז) : 

מדות (שלשיעשרה). 

מדות (שהתורה נדרשת בהן): 57. 80. 

(ספר) המדות (לניקומכוס) : 148. 

מדות ראשיות: 174. 

מדינה (אפלטון) : 26. 83 ואילך. 148 ואילף. 

מדע (רות מרעי): 131. 

פדרש : 31. 89. 49. 45. 80. 97 (מ' קטנים). 
8. 167. 212 (מ' הנע?<ם בזוהר). 299 
(מ' חזוהר). 

טובז כפול (של הכתובים) : 126. 


6. 170 ואילף. 280 ואילך. 


.125 .96 .46 .6 


ונקבה, דודפרצופים) : 


.8 


9 ואילך. 


9 ואילף. 


מוניסמוס (היק?, אחדות) : 18. 

מונק (שלמה) : 21. 84. 109. 118. 248 ואילךף. 

מוסר (איתיקה, מדות) : 15. 19. 22--+2. 87. 
9. 77. 147. 150. 308. 874 ואילך. 

מופתים (בקשות תיאולוניות) : 15--20. 20. 
8 4(0. 149 ואילך. 196 ואילך. 878 
ואילך. 382 (מופת משער). 

מושג אלוה: 59. 100 ואילך. 146. 100. 
ואילך. 882. 

מזל: 215 ואילך. 237 ואילך. 

מזלות (עולם שנה נפש). 

מזויפים (פסידו"אפיגראפיים) : 99. 

מזרח (ומערב) : 106--109. 127. 184 ואילך. 

מחויב המציאות (חיוב המציאות, מושג 


1-4 


אלוה) : 128. 157 ואילך. 881. 

מחמד: 11. 111. 

מחשבה : 6פ--58. 182 ואילף. 880 ואילך. 
8 

מטה משה: 98. 99. 

מטטרון: 44. 74 ואילך. 286. 801. 

מטפיזיקה (פיזיקה, אריסטו): ‏ 87. 184 
ואילף. 878. : 

מטקסים (השתתפות, אידיאות): 138. 


מטרד (מלכי אדום). 
מטרוניתא (שבינה, 
4 ואילך. 
מטריאַליסמוסם: 833. 

מיל?ער (הערמ. פריעדריף): 183. 

מים: 71 73 ואיל (מים עליונים ותחתונים ; 
עיין גם חומר וצורה). 

מימון (שלמה): 861. 

מימוני: 5. 6. 16. 19. 34. 46. 47. 95. 96. 
9. 112 ואילך. 125 ואילך. 143. 147. 
0. 1064--168. 179 ואילְך. 185. 193 
ואילך. 249. 260. 955 ואילך. 

מינאי (רב אידית): 44. 


אתתא דלתתא): 260. 


מיסופוטמיה: 107. 
מככים: 98. 
מלאכום: ‏ 17. 21. 24. 29. 41--49. 44 


(מיבאל -- 88). 55. 58. 89 (מלאך יהוה). 
3. 67. 75. 81 ואילך. 87. 88. 120. 128. 


רשימה 31 
יו"ד (נולם, נקודה) : 0 0 רבנו יעקב בן נסים: 121. 246. 
רבי יודה בר פזי: 70. 72. 76. 99. רבנו יעקב בר ששת: 190. 192. 
יודעים (ננוסטיים) : 90. 51. 52. 59. 79. יצחק (אָבינו -- פחר, גבורה -- פדר 
רבי יוחנן : 50. 65. 12. 75. 80. 60. הספירות). 


רבי יוחנן בן] זכאי: 56. 57. 62. 65. 78. 
יוחנן (מדמשק): 115. 
יון, יונית (יונית-יהודית) : 


.167 .148 .120 .115 .7 

יוניםארמיים (בפי?וסופיה) : 114. 180. 

יונתן (בן עוזיא?) : 210. 296. 

רבי יונת][: 69. 

רבי יופי (בננםר) : 208. 

רבי יופי הנלילי: 76. 77. 80. 

רבי יוסי ברבי יהודה: 70. 

רבי יוסי ברבי יעקב איש כפר אונו (בזוהר) : 
8. 209. 

רבי יוסי ברבי שסעוז איש ?קוניא (בזוהר) : 
8. 

יוסף (הצדיק) : 98. 181. 

רבי יוסף (יוסי) הכהן!: 68. 

רב יוסף: 92. 

יוסף בן ישרא?: 857. 

יוסף (בן) שם טוב : 858. 8565. 867. 

יחוד (וצדק)  :‏ 111. 


יחוד (קודשא בריר הוא ושכינתיח -- זווג). 


יחזקא?: 20. 45. 60..56. 197. 221. 
יהיא אבן עדי: 84. 

רבי יחיאל מפיזא : 96. 

רב ייבא (בַזוחר) : 208. 

רב *יפא (בזוהר) : 208. 


יילינק (אחרן) : 47. 71. 97. 175 ואילף. 204. 


0. 246 ואילך. 272. 822. 
ימי השבוע (סדר הספירות). 
ימים (פדר הספירות). 
ינוקא : 205. 211. 212. 


יסודות (שנים, שלשה, ארבעה, עשרה): 108. 


189 .9 


יסודות מסתוריים (אַרבעה) : 167. 178. 174. 


8. 220. 249. 
יעקב (טבינו -- תפארת): 2942. 
יעקב אבן"שארה : 106. 
רבי יעקב ב] מכיר: 806 
רבי יעקב הנזיר: (10. 


.28 .2] .22 8 
.105 .102 .100 .97 .78 .70 .00 .52 .6 


רבי יצחק (במערכת): 192. 

רבי יצחק (בזוהר) : 208. 

רבי יצחק סגי נהור: 169. 

רני יצחק דמ] עכו: 125. 

יצירה (ספר): 45. 95. 100. 106. 121. 129. 
8. 169 ואילך. 181 ואילך. 191. 205. 
0, 223. 234. 268. 216. 864. 

ירמיה: 16--20. 29. 60. 

ירושלם : 24. 28. 40. 55. 59. 177. 

ירח (התמעטות ה?בנה): 219. 

ירמיאם (אַ?פרעד): 22. 

ישוע (הנוצרי): 42. 63. 67. 74. 81. 83. 
7. 

ישיבה (למע?ה -- מטטרון): 84. 

ישיבות (הגאונים): 97. 

ישיבות (פי?לוסופיות בישרא? -- נבירו? -= 
סעדיה). 

רבי ישמעא?: 50. 208. 

ישעיה (השני): 17. 88 ואילך. 

ישראלי (יצחק, הפילוסוף): 112. 
5 ואילך. 145. 

ב 

כגוונא : 229. 211 

כה] (הרמאן) : 9. 84. 569. 971. 

כח ופועל: 129 ואילך. 158. 187 ואילך. 277 
ואילך. 259 ואילך. 

כיסאניים: 155. 

בלאים (טעמי מצוות). 


ואילף. 


כלאם (מדברים, מתכלמון) : 109 ואילף. 190 
ואילר. 877 ואילך. 

בלי המדהיי. (תוהה; \ לונום) < 67. .08.. ומ 
אומנות). 

בליף': כלן. 

בנסת ישרא?ל?: 180. 254. 649. 

כסא (ה'): 59 ואילך. 99. 123. 1580 ואילפ 


(נם עיין מעשה מרכבה). 
כרובים: 17. 20. 197 ואילרף. 206 \אילד. 
כרונולוניה: 207. 
בריסטולוניה: ‏ 42. 49. 68. 82. 84. 864. 


500 


רשימה 
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זמ]: 187. 194. 245. 8314 


זעיר אַפין] (אריף אפין): 191, 281. 


רבי זרחיה ה?וי (ה?? די ?ומברריה) : 861. 
ח. 

חברתיימדיני: 150. 

חובב: 969. 

חוזרז אנושרון : 107. 

חוטם (אריד3 אפין וזעיר אפין]). 

חומר וצורה (בריאה, יש מאון): 59. 62-- 


6. 78. 105. 1830. 186. 148. 158. 173. 
0. 979 
חוקיות (אנטינומיות) : 42. 49. 67. 181. 
חוקים (ספר אפלטון): 54. 


חוק קיום האנרגניה הרוחנית: 2ז9. 

הושּ: 178 ואילך. 179. 275. 

חזקיה (המלך34): 81. 

רבי חוקיה בֶר רב (זוהר). 

חי בן יקטן (חי בן מקיץ) : 1834. 152. 

חידוש העולם (בריאה, יש מאין): 40. 188. 
5. 

חיה עילאה (ותתאה, טבא ובישא -- נפש): 
5 

חיוב (שלילה) : 200. 

חיוב המציאות (אפשרות הממ'6): 151. 157. 


0. 881. 
רבי חייא (זוהר): 107. 108. 
חילופים (צירופים) : 832. 
,החכם" (מערכת): 192. 
חכמה: 28. 29. 42. 45. 56. 69. 84. 223 
(חכמה קטנה, זעירא -- זעיר אפין). 
חכמת היד והפרצוף (רזא עבזי] בזוהר): 
1 
חכמת יו]: 36. 52. 
חלוליות (פורוסיטה) : 
חלק פרדי: 115. 
רבי חמא בר חנינא: 65. 
רבי חמאי: 272. 
חנו (ספרי): 899. 
רבי חנינא בכר חמא: 
חנניה ב] חכינאי: 
רב חסרא: 92. 
חסדאי אבן"שפרוט : 
אל-חפז מבצרה: 115. 
חפיץ: 2850. 2091. 294. 206. 8900. 


.2 


112 5 
70 6 


2 


חצוצרות (קול). 

חק? תפוחי (דיקנא קדישא): 
חריפי דפומכבדיתא: 92. 
חרז (פי?וסופית נוצריםיארמיים) : 
חשמונאים: 99. 61 (ספר). 
חתיטמת הת?מור: 21. 99--97. 


ט. 


3 


07 


טבע: 181. 

טבעת (עטרה): 

טבריה: 82. 

טוב ע?יון: 54. 

טייעא: 207. 

טימיאום: 25. 84. 87. 117. 

טעם (הריסה, חיוב): 200.. 

טעמי מצוות : 204 ואילך. 218. 222. 280. 
4. 294. 


.202 .267 ,210 .197 .1 


יאמב?יכום: 29. 

יאשיהו (המלף3): 16. 

יבום: 230. 280. 834--346. 

יבנה: 50. 58. 

י"ג מדות (שלשיעשרה מדות). 

יד (באשה) : 834--346. 

יריריה (האל?כסנדרוני) : 3. 21. 28--40. 50. 
6. 69. 72. 75. 78. 85. 87. 140. 122. 
8. 197. 228. 321. 

ידרעיה הפניני (הבררשי): 

יהודה (ותמר) : 434--8946. 

רב יהודה: 69. 91. 

רבי יהודה (בזוהר). 

רָבי יהודה בן אילעאי (רבי מאיר): 78. 80. 

יהודה בן שלמה הכהן (טתקה): 557. 

יהודית: 98. 

יהוה: 182 ואילך. 188. 196. 258. 

רבי יהושע בן זרוז: 80. 

רבי יהושע בן חנניה: 56. 66-68. 72. 78. 
1. 

רבי יהושע בן ?וי: 32. 83--86. 

יהושפט (המלך4): 81. 

יוא? (ד. ה.) : 47. 106. 

יואל (מ/.): 47. 

יוב? (שמטה, תשובה). 

יוב?ים (ספר): 59. 


.876 .6 
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דיזליאון (משה) : 109. '201. 204--206. 826. 

דימוקריטום: 28. 

דימיאורגום: 61. 65. 74. 

דיעטעריצי (פריעדריך) : 
0. 

דיקנא (תקוני 

דלוג: 115. 

דמשק: 115. 

דניא? (ספר): 899. 

דעת: 215. 278. 801. 

דקרוק: 128. 

דרכי המציאות: 159. 

דרכי העיון: 109. 118. 

דרשנות (מדרש): 40. 41. 97. 242 (דרשת 
נןזעדן ודרשת ד' נהרות). 


.155 .152 .2 


דרישא ודדיקנא קדישא). 


ה. 


רבנו האי נאון: 85. 249. 

הא?ברשטאם (ש, ז/, ח'): 
8. 

האמבורגער (רעאַלענציק?לאַפעדיע): 248. 

הארטמאן (עדוארד): 11. 

הבטה: 202. 

ה?? (בן שמואל די לומברדיה) : 
1. 164. 808. 809. 861. 


הנירה: 110. 

הרסי (יהודה) : 193. 

(אל) הואריסמי: 108. 

(ארץ) הודו: 108. 131. 164. 
רב הונא: 72. 
הלכאות : 268. 
הורמידם: 107. 
הורוויץ (ש.): 114. 
רבי הושעיה רבה : 
הזכרה: 41. 

הונל: 11. 
הידוניספמוס: 24. 25. 
היולי (בכת): 61. 
היב? (הקודש) : 207. 
היכלות : 120. 279. 
היפטוריה: 14. 360. 
היק?: 19. 

היקש: 131. 

הכרת: 23. 


.207 .246 .6 


808 .6 


.85--83 .8 


הלוי (יהודה) : 143--101. 168. 188. 194. 
0. 421. 360. 888. 

הלכה : 38. 49--51. 54. 57. 78--80 (מררש 
הל'). 87. 90. 95. 97. 116. 126. 128. 
1. 132. 142. 282. 

הלכות יצירה (ספר יצירה): 91. 

הל? (הזקן): 95 . 

הלל (בן שמוא? די לומברדיה) : 

המתקת הדינים: 217. 


.858 .6 


הנדסה : 108. 126. 
הסכמת העדה: 181. 
העברה: 22(0. 229, 
העדר: 115. 4173 


הראק?יטום: 22. 28. 154. 

הריסה (וטעם): 202. 314--318. 

הרכבי (א?יעזר): 108. 123. 164. 178. 
8. 249. 

הרכבת (עצמים): 115. 

הרצאַג (דוד ברבי יהודה): 152. 

השגחה: 15. (4. 41. 

השקפת החיים (והשקפת העולם): . 

השתתפות (מטקסים) : 133. 140. 

התבדלות (מינית) : 220. 293. 

התמעטות (הירח): 219. 

התעטרות (עטרה): 287. 326. 884. 

התקרבות (הנפשות) : 2899. 

התרכזות (הקרבנות) : 81. 

ו 

ואציל אבן-עטא אלנזאלי (כלאם, מעתז?ה) : 
0.. 

וויים (סטיפאן ס.): 177. 

ויכוח על האהבה (יהודה אברבנאל). 


ויכוחים (נוצריים) : 44. 864. 

ויסע ויבא ויט: 209. 266. 

וער: 5פ. 

1 

זוהר (ספר): 46. 169. 204. 299. 8326. 363. 
6 

מוהר" (אור בהיר): 206. 262. 831. 

זווג: 184. 191. 202. 211. 221, 239. 288. 
0-4 

זינו] האיליי: 96. 

זכר ונקבה : 90. 102. 191. 219. 


רבי זכריה ב] יצחק מברצ?וגא: 182. 
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בני ע?יה: 212. 

בןימנחם (משה): ז1. 
בןיסירא : 28. 

בן-עזאי (שמעון) : 70--76. 
בסי?יאומורפיות : 45. 225. 


בע? החוטם (אריך אפין). 

בעלי אלהות (ב' הטבע): 

בעלי אסופות: 21. 

בעלי הדבור (דבור, כלאם): 

בעלי המערה: 121. 

בע?י העבודה: 192. 

בפוע? (כח ופוע?) : 

בצלא?: 101. 286. 

בצרה: 115. 

בקיעה (נקודה סתימא): 214. 

בקורת (פי?וסופיה) : 872 ואילף. 

בקשות (שלש, שארבע): 8361. 872. 881. 

בראַקקעלמאנן (ק') : 107. 114. 115. 

בראשית (מעשה בראשית): 48. 

ברבר: 2ק. 

ברנפו[] (הנרי): 

ברוני: 164. 

ברזי?י (יהודה) : 169. 175--179. 206. 217. 
6, 254. 264. 283. 800. 

בר חייא (אברהם): 145. 

בריאה : 15. 19. 82 (קדומה). 

ברייתא: 49. 

בריף שמיה (כנוונא) : 294. 

ברית (יאשיהו): 16. 19. 

ברית (עזרא): 20. 

בריכוכבא : 60. 17--79. 

ברכות: 49. 

רביי ברכיה: .16: 

ברכת כהנים: 223. (28. 

בתולה (עולימתאה): 242. 205. 

בת-קו? : 58. 

בתישבע : 299. 


.172 .165 .3 


.9 


.0 


.217 .9 


ג. 
נאונים: 45. 97. 109. 115. 114. 118. 249. 
83 
נבאי (מאיר): 46. 906. 
גבירו?: 19. 35. 46--46. 109. 125. 141. 145 
(ישיבה) -- 149. 152. 167. 168. 188. 


.888 .873 .372 .867 ,202 ,1 


נבריא?: 292. 
גוונים (תורת") : 
נולה: 20. 
נולרציהר (יעקב) : 110. 164. 

נולם (יו"ד) : 270. 300. 3802 (נקורח סתימא). 
נונדשבור: 107. 115. 130. 

(אל) נוא?י: 134. 147. 

גורה (בחירה): 110. 111. 

ניאומטריה: 171. 


.849 .200 .281 .4 


נינר (אברהם): 14. 68. 
נימטריאות : 189. 823. 
נינס (ד"ר) : 155. 


נינצינ (ע. ד"ר) (עיין אברהם אבולעפיא). 

נירוש ספרר: 96. 

ג?ליוז (און נ?יוז) : 94. 

(ההוא) נלי?לאה: 92. 

(רבן) נמ?יא? (דיבנה) : 

נמרא: 5. 

ננופסטיים: 30. 72. 

גניזה (אפוקריפים): 

נודעד!: 282. 

גנת אנוז: 218. 269. 290. 831. 

נראטץ (צבי הירש) : 75. 74. 98. 106--108. 
6. 178. 248. 249. 


.72 .65 .64 .6 


9. 56 (קאנו]). 


נרשון בן שלמה (אבי הרלב"ג): 550. 
נשם (חמישי, שמימי) : 158. 
שמיות (אלוה -- הנשמה): 62. 111. 870 


ה: 
דבור: 67. 109. 119. 122. 172. 230. 290. 
דברים (עשרה -- רב): 101. 103. 
דגלים: 2838. 287. 290. 296. 
דרים (עטרה, טבעת, ברי הארון). 
דוא?יסמוס (שניות) : 972. 
דונמטיות (עיקרים): 49. 
דוד (המל3): 182. 299. 
דוזמיניות (יפרצופים) : 
דונולו (שבתי)': 
8. 
דוקומנט (דונמאטי) : 49. 
דיאוניסיאום: 61. 
דישלקטיקה : 86--88. 46. 51--53. 96. 107. 
6. 129 131. 
די בואר (ט, +'): 
דייכוטומיה: 8. 


.236 .208 .102 .0 
.25[ .246 .190 .188 .1 
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אפטרו?וגיה (איצטגנינות) : 57. 


אפיים: 41. . 
אסכטולוניה : 19. 29. 89. 42. 
אס?אם: 14. 19. 108. 111. 


אסמכתא : ₪3. 

אספמיה: 51. 

אפו?וניטיקה: 5 7. 

אפוקריפים (ספרים תיצוניים) : 

אפוריסמים: 109 . 

אפין באפי] (פנים ואחור): 

אפיקורסים: 28. 97. 

אפלטון: 23--25. 81--85. 39. 45. 50. 60-- 
2. 76. 77. 85. 102. 112. 114. 115. 190. 
3,. 170--174. 182. 233. 289. 242. 
1. 367 ואילך. 879. 

אפלטוניים חרשים: 19. (2. 85. 87. 47. 51. 
06 ד7. 871. 126. 129. 1931-- 165. 


.45 .9 
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פריקה (צפונית) : 167. 248. 
אפרצפטיה (סתם): 376. 
אפשרות (המציאות; חיוב המציאות) : 198. 


אצבע אלהים (עטרה): 286. 

אצטגנינות (אסטרולוניה) : 109. 

אצילות : 48. 00--64. 127. 182. 186. 165. 
9 (מסכת). 175. 179 (מסכת). 188. 245 
ואילך. 260 (מסכת). 283 ואנלך. 

אקאדימיה: 107. 115. 

אַרבע בקשות: 115. 151. 361. 381. 

ארבע נהרות: 232. 

ארבע פנים: 184. 221. 

ארבעה (סוד הא' -- בסוף ספר מערכת ועוד 
הרבה). 


אשרבעה עולמות (אבי"ע): 221 ועוד הרבה. 

ארוטיקה : 367. 883. 

ארוס פי?וסופי: 874. 

אריך אַפין] (ארף אַפים -- זעיר אַפין) : 191. 
4, 224 ואילך. 260. 274. 

אריסטו: ‏ 27. 32--37. 63. 77. 102. 112-.- 
5. 126. 129--165. 173. 203. 233. 807. 
1. 007 ואילך. 


אַריסטוטליים (פריפטטיים): 115. 


אריסטיאם (אגרת אר). 

ארסמית: 191. 207. 211. 241. 256. 332. 

ארץיישרא?: 81. 40. 56. 609. 87. 97. 167. 
6. 


אותנעא : 202. 

א"ש רוכ"?: 291. 

רב אַשי: 92. 93. 

אשכו?סטיקה : 876. 

אשכנזי: 34. 167. 240. 208. 861. 

אלאשערי (אשעריה): 110. 115. 

אתונה : 24. 299. 

אתיאיסמוסם: 23. 

אתעטרות (התעטרות) : 

אתרונ: 184. 

אתתא ד?תתא (דלעילא): 
6-4 


4 


.201 .22 8 


ב. 
באחר (בנימין ואב): 
3. 126. 128. 


.76 .75 .71 .58 .6 


בב?: 15. 10--21. 27. 45. 55. 60. 69. 70. 
9 87. 90. 92. 98. 99. 106. 166. 248. 
9. 

בנדר : 109. 118. 249. 


בדי הארון (עטרה, טבעת). 
בדרשי (ידעיה הפניני). 


בהיר (אור בהיר, מסכת ב') : 221. 2460. 202. 
בוטריל (משה) : 47. 866. 

בוצינא דקרדינותא: ‏ 830. 

בוצינא קדישא: 207. 

בחיי (ב] יוסף אבןפקודא) : 95. 142--149. 


.830 .272 .208 .246 .217 .195 83 
081 078 2 


בתירה: 25. 58. 110. 
בי-אביד]: 79. 
בייבאנו: 865. 


בינה (תבונה -- בן ובת). 
ביינצרפי: 380. 
בייפקסוא?יות : 90. 
בית ה?? ובית שמאי: 
בית שאן: 88. 
בכח (כת ופועל?): 
ב?להה: 239. 
בןהפדם: 11 

בן אלהים: 67. 
בן ובת: 293. 224. 265 (בינה, תבונה). 
בנדקלם (אמפדוקלס): 130. 

בן-זומא (שמעון) : 10--76. 

בנימין (ב] משה) נהאונדי: 120. 
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אויר: 172. 183 ואי?ך. 201. 218. 890. 

אונגליון (גליוז). 

אונקלום : 208--288. 

אוצר היהדות: 22. 

אור נברא (בהיר): 123. 170. 179 ואילףך. 
1. 194. 218. 201. 243. 276 (נגוז). 830 
ואילך. 

אורינינס: 61. 85. 

אושא: 50. 77. 

רב אושעיא: 91 (הושעיה). 

אותו היום; 57. 

אותיות : 68. 95. 102--108. 120. 182. 188. 


3 ואילך. 215. 228. 276. 823. 

אחד: 85. 

אחר ורבים: 22. 

אחדות (א?וה) : 15. 18 (הרוח). 19 (השכ?ל). 
7. 29. 46. 62. 75. 81 (אחד). 98 
(הענין). 139--145. 105. 193. 220. 229. 
4. 262. 277. 206. 332. 375. 819. 

אחואן אלצפא(האחים הנאמנים): 182. 

אחר (א?ישע בן אבויה) : 01--53. 68. 74. 

אטומים: 23. 

אַטמוספירה : 242. 

אט?יה: 167. 249. 301. 

איבסיביום הקסרי: 61. 

אידיאות: 21--41. 37. 89. 42. 49--47. 96-- 
2 68. 75--71. 84. 88--90. 102--105. 
09 1277. 137. 165. 170. 177. 182. 


1. 231. 276. 286. 321. 5367 ואילךף. 
5 ואילף. 
איריא?: 22. 38. 873 ואילך. 880. 


איריאַ?יסמוס: 8. 19. 
רב אידית: 44. 64. 


איוב: ‏ 17 (נם ‏ עיין ‏ ?שיף' ופירוש 
הוראב"ד). 

איט?יה (אט?יה). 

אַייוענשטיין (יהודה דוד): 97. 

איכות מוגבלת (טבעית ומוסרית) : 880. 

אי?ליים: 22. 23. 36. 18. 

אילן: 292. 963. 

איז-סוף: 182. 

איסתיטיקה : 883. 

איקון: 66. 77. 84. 285. 


אייראטיונא?י: 13. 42. 


אירנאם (שלמה) : 46. 866. 

איתיקה (מוסר): 148. 

אכתריא?: 180. 

אלנוריה: 127. 

א?הות (בע?י א?. וב' הטבע): 145 


(פיזיקה -- מיטאפיזיקה). 
אליהו: 208. 211. 249. 
רבי אליעזר ברבי יוסי: 
רבי א?יעזר המודעי: 77. 
אלישע בן אבויה (אחר). 
אלכסנדריה : 40. 41. 54--01. 96--98 122. 
אללאה: 123. 
א?מקמץ (דוד) : 112. 142. 175. 
רבי א?עזר בן הורקנום: 56. 
רבי א?עזר מוורמיזא : 168. 169. 186. 102. 

6. 219. 268 ואילך. 276. 


.76 .4 


רבי אלעזר בן ערד: 56. 66. 

רבי א?עזר בן פדרת: 72 86. 

רבי א?לעזר ברבי שמעו] ב] יוחאי: 208. 
אלעראק: 129--133. ז10. 

אל"ף: 182. 273 (א?"ףזבי"ת). 
אלבאזי: 164. 

אלפראבי (אבודנצר) : 183. 135. 165. 
אלשפי: 134. 151. 

אמוראים : 44. 64. 97. 104. 207. 209. 


אמור דיאי: 361. 

אמנות (יונית) : 36. 
אמפרוקלס : 235. 190. 154. 164. 
אמת: 264. 
אנא?וניה : 131. 
אנאטו?י (יעקב) : 
אנאקסנורס : 
אנדלוסיה : 218. 

אונטולוגיה: 25. 37. 251. 

אנטינומיות (חוקיות) : 42. 48. 66. 68. 88. 
אנטינומיות (קאנט): 971. 
אנטרפרנטיה : 8. 

אני והו (ויסע ויבא ויט) : 
אני מאמין: 21. 74. 241. 
אנם רישַליספימום : 379. 
אנציק?ופידיה : 132. 147. 355. 857. 
אנשי כנסת הגדולה: 21. 36. 
אנתרופומורפיות  :‏ 111. 117. 118. 170. 
אַסא: 81. 


.858 .356 .95 
.164 .5 
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העוה: 


?חר שנסדרה רשימה זו היה צורף3 בדבר ?חעכיר בעסודים 290--954 


שורות אחדות מסוף העמוד האחר לראש חעמור השני, וב?י ספק יקרו שם מראי-מקוטות 
שהקורא לא ימצאם בעמור הטפוטן אלא בוה שלאתריו. 


א. 
רבי אבא: 61. 
רבי אבא (זוהר): 208. 209. 
אבא בר אבא: 91. 116. 


אבא ואמא: 191. 220. 224. 234 ואילך. 261. 
9. 298. 

אבא יוסף הבנאי: 82. 

אבריטוגיסמום: 24. 

רבי אבהו: 50. 61. 123. 209. 

אבו בכר (אבן-א?צווינ -- אבו באנה) : 
1. 147. 149. 101. 

אבולעפיא (אברהם): 108. 178. 186. 191. 
4 ואילך. 215. 247. 822. 

אבולעפיא (טודרום) : 169. 803. 

אבוסה? (דונש ב] תמים): 112. 2507. 

אבות (מרכבה): 184. 195. 221. 285. 

אבטוריטה :| 44-48. 54. 55. 64. 82. 95. 
1. 116. 123. 

אבן-אלחיתם : 164. 

אבןיבאנה (אבו בכר). 

אבןיבכר (יוסף): 47. 

אבןידאור (אברהם): 48. 128. 145. 
1. 873. 377. 881. 

אבננ?יון (נ?יון). 


.4 


.2 


אבןיחזם : 110. 

אבןיח?דון : 150. 

אבןיטפאי?: 134. 141. 147. 149. 181. 
אבןיטסכויה : 164. 


אבזיסינא : 134--166. 173. 174. 

אבןיעזרא (אברהם): 46. 48. 143. 145. 151. 
8. 182. 185. 158. 191. 246. 258 ואילף. 
4. 


אבןיעזרא (טשה) : 48. 145. 168. 


אבןיצריק (יוסף) : 47. 118. 145. 168. 878. 
81 

אבןזרשד : 134. 355. 888 \אולך. / 

אבנימוס הגרדי: 51--54. 
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ברריו שישו המהקרי היסודריים בפילופסופיף 
ש'אחוי מימוני*. 

מרדייש ב יע תורת.ה הכרה ותגרת הנם שאק 

כוה ךש מ :םת ונר ת .ה כביו א ה: 

כברךים שיהעי: מ ורת ה מו סיר. 

בר ע.:ש הביד 3 מ א.5 רק ה*. 

ונסיים ברמז להקבלה סימטרית בּסדר המחקרים שקבלנו, הקבלה שאינה 
מקרה בלבד: אם מצרפים אָגו את תמורת התארים והמופת בשם הכולל 
טקור א ןה הדו לפנינן ‏ של שהי וזוגות של מחקרים 
ת אומים, שכל אחד מהם כּולל מחקר אחד 5 ילו פופי ואחר 
דתי: חומר וצורה--אלוה; תמורת הנפש והכפרה-- 
כפבוא.ה; ‏ תצרת ‏ ה מופר-- רוגמ א טיק ה. החיון הזה 
מתאים הוא להחפץ המצטרף (= הרציפרוקי), שיש להם להמונותיאיסמוס 
והמדע זה בזה -- "זה הוא ‏ פור א הח דותם וה שלום 
שביניהם. 


* בנזכר ?מע?לה: המחקרים היסודיים שבתקופה הקלאסית ?א תפסו מקום חשוב כל?-כף 
בפילוסופיה שאחרי מימוני. מטעם זה, ועוד מטעם ‏ ש ג י, יותר חשוב, טוב ?צרף את 
כל המחקרים הא<ה בפילוסופיה שאחרי מימוני בכר אחד. הטעם השני הוא, שרוב ספרי 
הפי?וסופיה ש? אותה התקופה גנוזים הם בביב?יותיקאות שבאירופה. ואולי בינתים אפשר 
יהיה 5י ?השיג העתקות מהיותר חשובים שבספרים אלה. 

** ויפקדר מקום האיספתיטיקה!] נצנים ק?ים ?הסתכלות פילוסופית בנלוייה 
האיסתיטיים ש? נפש האדם מצויים הם ועיר שם, זעיר שם: בתקופה הקלאסית, ביחור 
בספריהם ש? גבירו? והלוי (אב? עיין גם בסוף ספר ,האמונות והדעות") ; בתקופה שאחרי 
מימוני, ביחוד בספרות ה ק ב ל ה, שמתוךף יסודה ה ק ופ מ י ה אי רו טי פתוחה 
היתה ?מוטיבים איסתיטיים. ב ם י 2 ופ ופ י ה של תקופה זו חדירתם של מוטיבים 
איסתיטיים <תוד הספרות היא םס י מ |[ מ ו ב ה ק ?חדירתה ש? הקב?ה. עיין, ?משל, 
עראמה, עקידת יצחק בשערים י"ב, <"ו, מ"ד, נ"ו ועוד. ?השקפה שיטתית באיסתיטיקה 
לא הגיעה פלוסופית ישרא? א?א ב ש יט ה הפ י?<ופופית הא הרוגנה,. 
שוכתה ?ה: כי ע? כן שיטה זו משתתפת היא ביסודה הקוספייהאירוטי של הקב?ה. עיין 
יהודה אברבנא?, ויכוח ע? האהבה, דף נ"ב ואיל ודף ס"ג ער סוף הספר. במקצת מושפע 
היה אברבנא? גם מרוח] ה ת ת י ה (הרניסאנס), ומרמז הוא א?יה בפירוש, דף כ"ב, 


עמור ב'. 


2 תולדות הפילוסופיה בישראל 


בידו מופת חותך על בקשה זו והנה להלן גראה, שמימוני לא היה יכו5 
להגיע אל השקפתו המעומקה במחקר החומר והצורה אלא מתוך ההנחה ש5 
נצחיות העולם וחיוב המציאות שלו, וגם שלא היה יכול להגיע אל ה מופ ת 
ח מ ש ע ר שלו על בּריאֶה מאין אלא מתוך מפקנותיו של הויכוח המלא 
על שאלת החומר והצורה (חלק בּ', פרק ג' -- פרק י"ב ; ומטעים הוא זה 
בפירוש, שם פרק ב'). מימוני, איפוא, היה במבוכה מימודולוגית :| מצד 
מזה היטיב לראות, שמצד המציאות האמתית צריך להתחיל את הצעת השיטה 
מתוך תורת התארים, המבארת את ףת כנו של מושג אלוה, את מ הות 
ריאליותו. ואולם מצד מזה צריך היה 5 מ ס ק נוהתיו במופת 
המשער שפו על בּריאֶה מאַין, שהוא שוב מיוסד הוא על מופת שלש הבקשות. 
שאר פילוסופי ישראל יכולים היו להכנים את תכנו של מושג אלוה אל תוך 
המופת : ישיבת גבירול מפני שסלקו את עצמם לגמרי מעיקר בּריאַת יש משין 
והשיגו את אלוה רק בבחינת יפוד ההויה ולא בבחינת יפוד ה מציאות; 
סעדיה ובחיי מפני שהשיגו את אלוה מיד בבחיגת בורא. ואולם מימוני, 
לעומתם, לא היה יכול לבחור לא בזה ולא בזה. וכן היתה לפניו רק דרך 
אחת בלבד, הדרך, שדרך בה : הקדים את מורת התארים על בסיס מפקנותיהם 
של המופתים העתידים, המופת החותך על שלש הבקשות והמופת המשער 
על בּריאֶה מאָין. | ולהלן נראה, שגם בפתיחה לתורת התארים (חלק אי', 
הק א' -- פרק מ"ט) מוצא מימוני מקום לו, להבליע בין השיטים את 
מפקנותיהם של המופתים העתידים. 


מתוך האָמור יוצא 5נו סדר המחקרים בתולדות הפילוסופיה בישראל 
וסדר הכרכים של ספרנו זה : 


כרך ראשון: פתיחה. 
3 ר: שו י.ח כ ר, ה הר ה. 


כרך שלישי: הפתארים בתקופה העתיכקה 
(הפמקרא והספרות יהוריתזדיונית). 


כרך רביעי: התארים בי'מי-הביני מתקלק 
התלמוד בכלל). 


כרך חפישי: המופתים על אובע הבקשות. 


סדר המחקרים והתחלקותם 1 


מתוך מסקנתנו למעלה, שעלינו להמשך אחרי הסדר ההפוך מזה של 
פילוסופית הבקורת, יוצא לנו, איפוא, שצריכים אִנו להקדים את ת ור ת 
התּאורים למופתי הבּק שות. ומאחר שמצאנו, שמחקר העצם 
הוא מרכּזו של מחקר אלוה, הרי גלוי הוא, שצריכים אָנו לתת לתולדותיו של 
מחקר זה מקום בראש ההצעה של תולדות הפילוסופיה בישראל. וסדר זה 
באמת יש לו סמך בעובדה, שכּל פילוסופי ישראל מניחים את מסקנותיהם 
בשאלת החומר והצורה ליסוד מורת המארים שלהם: אם שמקדימים הם 
מחקר החומר והצורה, כּסעדיה, בחיי, אבן-צדיק ואבן-דאוד ;| אם שמציעים 
הם את שני המחקרים בבת-אחת בּהרכּבה פנימית, אורגאנית, פּגבירול והלוי ; 
אם שמניחים בּפירוש את מפקנות החקירה העתידה על שאלת החומר והצורה 
ליסוד פורת התארים, כּמימוני. | מובנו של שנוי זה בסדרו של מימוני, 
שבעיקר הדבר קבלנוהו לסדר המחקרים בספרנו זה, יצא לנו מיד, אחרי שימת, 
עין על סדר המחקרים בּמורה נבוכים : 

ה מפ תח למשטרו של מורה נבוכים ניתן לנו ב פ רק ס"ט 
של חלק ראשון ובפרק שני שלחק שני. בפרקים ה מתקנים 
את הקורא לתורת התארים (חלק א', פרק א' --- פרק מ"ט) ובפרקים המוקדשים 
לתורת התארים עצמה (חלק א', פרק נ' -- פרק ס"ח) מניח מימוני בפירוש. 
את תורת בּריאֶה מאין ובכלל את כָּל מסקנותיו של המופת העתיד. וכאן 
יש לשואל לשאול: אם מימוני צריך היה למסקנותיו של המופת בהצעתו 
של תורת התארים, מדוע לא הקדים את המופת לתורת התארים? את 
התשובה לשאלה זו אָנו מוצאים בפרק ס"ט של חלק א'. כּאן נכנס מימוני 
לעובי המחקר חומר וצורה מבלי להשלימו, אבל מטעים בּפירוש, שמכאן 
ואילך הוא מוותּר על ההנחה של בַּריאֶה מאין והוא הולך להציע את המופת 
שו וסור ההנחה, ‏ ש היע ו5 ם- ה-א -מ ח היב כ ה מ שי אות 
ונ צח י. בכרך חמישי של ספר זה נראה, שיש כּאַן מחלוקת יפודית בין 
מימוני ובין הכלאם. | הכּלאם מנסה להביא מופת על א רב ע 
הקשות מיצייאיוית א להה,האההרופצ+ ורותכגיותו 
ובריאת יש מאין, בבת-אחת. הכלאם מסגנן את המופת 
בכוונה ישרה לאלוה בבחינת בורא. מישיבתו של סעדיה, שגם מימוני נמנה 
עליה (ורק פילוסופי ישיבה זו, שבשאלת בַּריאֶה מאין עומדים הם על קרקע 
הכּלאם, מובאים פאן בחשבון), נמשכו בזה אחרי הכלאם סעדיה ובחיי. 
מימוני, לעומתם, דוחה לעת-עתה את שאלת בריאֶה מאין, משום שאין 


ו תולדות הפילוסופיח בישראל 


של כל איכות פרטית ? החילוק שבין שאלח זו ושאלת האנטינומית 
ה רב יע ית הוא זה: מושג אלוה של האנטינומיה הרביעית הוא אלוה 
בבחינת מקור המציאות סתם, נמצא מ חויב ה מ ציאות, שממנו 
שופעת מציאותם של אפ שרי ה מציאות; בעור שמושג אלוה של 
האידיאח התיאולוגית, האידיאל, בא לפרנס את השאלה על מקור המציאות 
המוגבלת, האיכות הפ רט ית של הנמצאים. אָמנם, ראשית 
מובנה של האיכות הפרטית מכוון הוא לאיכות טבעית, אבל מיד הוא מתפשט 
גם על האיכות ‏ ה מוסם ריי ת. גם האיכות המוסרית עובדה שבמציאות 
היא, והיא מרמזת אל האידיאַל בבחינת מקורה הנצחי : ,,והנה, אם מוסיפים 
אנו להתבונן אל אידיאתנו זו על-ידי שנניחה בבחינת היפוסטסיס, הרי נוכל 
להנביל את הנמצא הקדום מתוך ה מו ש ג ה מ פ ש ט של המציאות 
היותר ריאַלית, בבחינת נמצא יחיד ומיוחד, ‏ 5 שו ט, די לעצמו, 
כצח י, וע וד, בקיצור: .(נוכל להגבילו) :ב ש:לימו תו :ה מהחול טת 
על-ידי כ%5 התארים. מושגו של נמצא כזה הוא מושג אלוה 
במובנו הטראנסצנדנטאלי, וכן האידיאַל של התבונה הטהורה הוא מבוקשה 
של התיאולוגיה הטראנסצנדנטאלית (,,בקורת", הוצאת קירכמאן, עמודים 
7))).. 

אפשר לסננן את היחס 3ּך: האידיאַל הטראנסצנדנטאלי הוא אותו 
הצר בּמושנ אלוה שעוסָקים בו בפילוסופית ישראל ב תורת התארים; 
בעוד שהאנטינומיה הרביעית עוסקת באותו הצד שבמושג אלוה, שעופקים בּו 
בפילוסופית ישראל ב מ ו פ ת על הבקשות. 

קאנט, איפוא, עופק תחילה במושג אלוה בבחינת סבה מחויבת המציאות 
הנושאת את כָּל המציאות האפשרית, ואחר-פּך במושג אלוה בבחינת סבת 
המציאות המוגבלת בּאיכיות, סדר זה מתאים 5 ס ד ר הה כּר ה שלנו. 
כּי כשם שבממלכת הטבע הריאליות האינטנפיבית (= האיכות) היא שרשח 
המקורי של כָּל הריאַליות (כּלומר, גם של ההתמודדות, הריאַליות האכּסטנסי- 
בית, או הכּמות), 3ּ] צריך להשיג את מושג אלוה בתור סבּת כל האיכות 
הפרטית בבחינת ש ר ש ו של מושנ אלוה בתור סבת המציאות סתם, 
אחרי שזה הוא סדר המציאות לאמתּה. ובפירוש אומר קאנט, שבבואו לבקר 
את המופתים (האשפולסטיים), הוא נמשך ,,דוקא אחרי (הסדר) הה פוך 
מזה", ,,שקבלה לעצמה התבונה, ההולכת ומתרחבת (בהכּרתה) לאַטלאַט" 
: (עמוד 475). 
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פרטים חשובים (כּאשר נראה בפרק על אריסטו בכרך הבא). לעובדה זו 
אָנו מצרפים את העובדה ההיסטורית ה ש ני ת: נם ק אנ ט מיסד 
הוא את תורת האידיאות שלו על זו של א 5 ל ט ו ]. לא טוב עשו, אומר 
קאנט, לננות את אפלטון על האידיאות המסתוריות שלו, טוב מזה היו 
עושים, לוא היו שמים לב לזה, שגם אחרי נכיון המסתורין שבתורה זו, עדיין 
נשאר בה תוכן רעיוני עמוק, שמתוכו אפשר להפתּכל בשאלות העומדות 
ברומו של עולם הפילופופיה. אפשר הדבר, לפי דעתו של קאנט, להיטיב 
הבן את אפלטון ממה שהוא הבין את עצמו. 

נוסף לזה, שנוגע למוצא החקירה, יש כּאן עוד צד שוה אחד בּפילוסופית 
ישראל ופילוסופית קאנט חשוב לעניננו: ש א5ת הע צם בפלוסופית 
ישראל מקופלה היא בשאלת הבריאֶה. לא השאלה, אם החומר הראשון הוא 
ק ד מ ו ן או נברא, היא נרעינו של מחקר העצם בפילוסופיה המשאית, 
וביחוד בפילופופית ישראל, אלא היח ם ש בין חומר וצורה 
הוא עיקר המחקר. ובגבול שאלה זו עיקר המחקר הוא, אם יסוד החומר 
מציאות עצמית לו או תלוי הוא נם ב מ ציאותו פתם 
ביסו- הצורה. 3ּשקרשקש, למשל, מתקומם בויכוח נמרץ נגד הרלב"ג על 
מורת החומר הקדום שלו, הרי אי-אפשר הוא, שתורת ג צ ח יותו של 
החומר היא ענין המחלוקת שבפיניהם. בשאלת נצחיות המציאות, קרשקש, 
כּשאָנו מבינים אותו אל נכון, מפליג הוא ללכת מרלב"ג. לפי רעתו של 
הרלב"ג, העולם הוא נברא מן החומר ההיולי הנצחי, שלא היתה לו שום 
צורה ; בעוד שלפי דעתו של קרשקש כל העולם כּולו כּמות שהוא, בפררו 
העליון והתחתון, נצחי הוא. | מה שקרשקש רואה כּשעמום פילוסופי וכמרי 
דונמאטי אינו אלא הרעיון, שהיסוד החמרי במציאותו סתם אינו תלוי כלל 
ביסוד הצורה. יסוד חמרי עומד ברשות עצמו מבטל הוא את א ח רותו 
אומו הל יתיש 5 אלוה. 

וגם בפילוסופית קאנט אָנו מוצאים אותה השתתפות פנימית בי] מחקר 
החומר והצורה ומחקר אלוה. קאנט מבאר ענין זה בהצעתו על מושג ,,המציאות 
היותר ריאַלית": ‏ , א םס רי אַלֶיפ פימום ", בבחינת התנאי 
המכריע בּ,איכותם הפרטית" (דורכגאנגיגע בעשטימטוננ) של הנמצאים. 
כּאן מחקר אלוה מקבל את הפננון של מחקר ה צורה ה עליוגה. 
היש שם עצם פשוט מוחלט ? מקביל לשאלה זו של האנטינומיה ה ש ית 
הוא מחקר האידיאַל הטראנסצדנטאלי : היש שם צורה עליונה בבחינת יסודה 
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יכולים אָנו לקבּל את סדר המחקרים שבמורה נבוכים, ביחוד מפני שהשקפתנו 
השיטתית קרובה היא למימוני יותר מלכל שאר פילוסופי ישראל *. ובאמת, 
סדר המחקרים בספר זה נמשך הוא בּכלל אחרי זה שבמורה נבוכים. אלא 
ש רא ש ית, צריך לבאר את טעמו של סדר זה; ו שנגית, <א נקל 
הדבר להגביל את מקומו של מחקר העצם במורה נבוכים; ו ש לי שית, 
הלא כבר הזכרנו, שתורת הנפש לא מצאֶה לה מקום מיוחד במורה נבוכים. 

אָמנם כּן, להכרעה מיוסדה בשאלות הסדר האלה אפשר לבוא רק מתוך 
הסתּכלות בתכנם של המחקרים הנידונים: מה ענינה של התחלקותו של 
מושג אלוה לשתים, תורת המופת ותורת התארים ? מה הוא תכנו של מחקר 
העצם ? מה הוא יחסו של מחקר העצם למחקר אלוה ? את התשובה המלאֶה 
לשאלות אלו נמצא בהתפתחות המחקרים בהרצאֶתנו גופה. בכאן הננו 
מתכפוונים להפּנס רק לתוך שאלת ההקבלה שבין סגנוניהם של המחקרים האלה 
בימי-הבּינים ובין סגנוניהם בּפילוסופיה הטראנסצנדנטאלית, כּשם שעשינו 
בגבול המחקרים הראשיים, שכסדרם פּבר באנו לידי הכרעה : 

נקח-נא למוצא דברינו ש תי עובדות היס טוריות: 
ה רא שונה: פילופופית ישראל התפתחה מתוך הסתכלות ממושכה 
בפילוסופיה של אפלטון, ביחוד בתורת אידיאות שלו. התרת הקשר שבין 
מרכּבה ובראשית, כּלומר, השתחררותה של תורת האידיאות מחבוקיה של 
תורת המרפּבה, היתה ראשית התפתחותה של פילוסופיה דיאַלקטית בּישראל, 
והתמזגותם החדשה של שני המקצועות האלה היתה אחריתה של אותה 
הפילוסופיה הדיאַלקטית. עיקר המחלוקת שבין שי הישיבות הפילוסופיות 
הגדולות בּישראל (ישיבת סעדיה וישיבת גבירול),. הוא היחס לאַריסטו, אם 
שיטותיהם מיוסדות הן על א ריס טו שב מיטאפיזיקה אועל 
אריס טו ש ב פ יז יק ה. הנה יודעים אָנו, שנדון השאלה שבכאן 
הוא יחפו של אריסטו לתורת ה אידיאות של אפלטון. אריסטו 
שבפיזיקה עזב לגמרי את תורת האידיאות של ישיבת רבו, בעוד שאַריסטו 
שבמיטאפיזיקה בּעיקר הענין הולך לשיטת רבו, אלא שהוא חולק עליו באיזה 


* הרעיוזן היסודי ש? שיטתי בפילוסופיה הוא, שאינני מודה בשום מציאות, שאין 
ארם מרגיש בה באופן ישר מב?י שום ?מוד ודין. מציאות כזו איגה אלא מ א ור ע ב?י 
שום ‏ ע צ ם בבחינת ‏ מ צ ע המאורע. יסוד זה ?מדתי ממימוני. החילוק שבין הרב 
והת?מיד הוא זה: הרב אינו מודה א?א במאורע רוחני, וכ? ההשגות החושיות רק מפציאות 
ש5 י?לית <הן, בעוד שהת*מיד חושב גם את ההשגות החושיות ?מאורעות חיוביים. 
ההשגות הרוחניות והחושיות שתים שהן אחת הן. 
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על-פי סרר הבּקורת, הרי נהרוס את הסדר המפור, שפילופופית הבּקורת לאן 
רק מודה בו, אלא גם מקיימתו בבחינת הסדר האמתי של המציאות (שבה 
מציאות אלוח קודמת למציאות הנפש האישית), מבלי שנוכל לחזור ולבנותו 
מתוך השקפת הבקורת, מאַחר שסוף-סוף פילוסופית ימי-הבינים רחוקה היא 
עדיין מפילוסופית הבקורת פמלוא מובנה. 
ו וכן אָנו באים לידי מסקנה, שבהסתכלותנו בתולדות הפילוסופיה 
בישרא? טוב 5נו להמשך אחרי השיטות, שסדרן הוא ה פוך מזה של 
הסדר בּפילוסופית הבקורת, כּלומר, להקרים את מו ש ג א לו ה 
כומו חירה נ'ם ש? התוירתי ההכרה.: 
= | אבל בכל האָמור ער פּאן לא יצאנו אלא ידי חלק, אם אֶמנם ח 5 ק ה 
הרא שי, של שאלת סרר המחקרים: כּבר עלתה בידנו ה מ סג ר ת 
ה 3 5 ל ית <הצעת תולדות הפילוסופיה בישראל: ‏ מו שנ א לוה, 
רת הנ מישויתורית: ה הכפרה, תורת; הפמופסר. תדין 
ישנן כּאן ש ל ש שאלות חשובות : 

השאלה הר א ש וג ה נוגעת עדיין למחקר אלוה. התעצמותו של 
מושג אלוה בפילוסופית ישראל מתחלקת היא 5 ש תפי ם: ה מופּת 
ותו רת ה ת א רי ם. סעדיה, בחיי, אבן-צדיק ואבן-דאוד מקדימים 
את המופת לתורת התארים (אָמנם, אבן-צדיק ואבן-דאוד מקדימי[ איזו 
הערות מתוך מורת התארים להצעת המופת ואבן-צדיק מקדים לו גם את 
ויכוחו עם תּורת התארים של הכּלאם), נבירול והלוי נושאים ונותנים בשני 
המחקרים באופן שכל השאלות הפרטיות מקופלות ומכורכות הן זו בזו. 
מימוני מקדים את תורת התארים להמופת. 

השאלה ה שניה נוגעת היא 5 מחהקר העצם. איזה מקום 
ייוחד לשאלה זו % יצחק ישראלי הקדיש לשא*?ה זו את ,,ספר היסודות" שלו, 
המחקר הזה הוא מ ש ג ה ל ש ם הספר ,מקור חיים". פילוסופים 
אחרים עוסקים בשאלה זו רק דרך-אגב וכלאחרזיד. | אבן-צדיק ואכן-דאוד 
גותנים לשאלה זו מקום בראש. 

השאלה ה ש לי ש י ת נונעת היא למקומם של המקצועות הדוג- 
מוטנום:, תזרת הנבואה ותורת העיקרים. 

השאלה השלישית פתרונה קרוב הוא מאךר: ‏ תור ת הנבו א ה 
סמוכה היא 5תורת הנפש, ותורת העיקוים לתורת 
ה מ ופר. יותר קשה הוא להכריע בנדון שתי השאלות הראשונות. אֶמנם, 
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ה נ פ ש האכוללת גם את מ ור ת ה ה פר ה. ומזה תצא אורה גם 
לשאלת הקבלת המחקרים : 

הרבה מסתכ5ל היה קאנט בעולם הרעיון של האשכולסטיקה, שהתפתחה 
תחת השפעתה המרופה של הפילוסופיה הערבית-היהודית. פילוסופית 
הבקורת של קאנט בעצם מהותה הסתגננה מתוך בקורת הפילוסופיה 
האשכולסטית. | הראיות, | שמביא קאנט בתורת האנטינומיות | על 
התיסיפות ‏ על האנגטיתיפיפסות מצוות הן כולן אצל 
פילוסופי ישראל בּימי-הבינים (כּמובן : חוץ מאותם היפסודות שפכאן, שקאנט 
הגיע אליהם מתוך האיפתיטיקה הטראנסצנדנטאלית בראש ספר ,,התבונח"). 
מתוך בקורת של תורותיה של האשפולסטיקה וראיותיה, שהתנחלו גם 
להפילוסופיה של המאה התשע-עשרה בתקופה שלפני הבקורת, בא קאנט 
לידי הסתּכלות, שההפּרה שלנו, אם אָמנם גם במדרגתה היותר שפלה פבר 
מניחה היא את ה א י ד י א ו ת (של אלוה וחפשיות וכו'), באופן, 
שבלעדי המציאות העליונה, המרומזה בהן, תשאר חידה סתומה שאין לה 
פתרון, הלא תתרופף ותתבדה, אם נאחז בהן באיזה אופן אחר מעלזידי 
יסודות טראנסצדנטאליים : האידיאות של התבונה אין לה[| לכתחילה ערך 
בגבול ההכּרה התיאורית (כּלומר, ‏ ה מ ד עי ת, במובן מדע הטבע) אלא 
במדה, שהפרה זו עצמה מר מ זת לנו עליהן. בזה גמר קאנט את 
הפורדת תורת ההפרה מתורת הג:פ ש. ומאחר שמתוף 
כּך תורת ההכּרה נעשתה 5 א מ ת ה מ ד ה למה שאפשר לקבל מתוך 
תורת האידיאות, הרי דין היה, שצריך ל ה 5 ו ך את סדר המחקרים 
המסור. | אלא שצריך לדעת, שפוונתו של קאנט, בהפכו את פרר המחקרים, 
לא היתה לערער על סדר האשכפולסטי, ‏ ש ה ם הפכו את הסדר הנצתי 
במציאות העליונה האמתית. קאנט אינו אלא תובע, ש א נ חנו צריכים 
לעבור דרך המחקרים ב ם דר ש ל נו, טרם גנפה להכּיר את המציאותת 
העליונה בּסדרה האמתי במחשבתנו המפשטת, או, בלשון שיטתו: 
,באַפרצפטיה סתם" (כּלומר, מבלי עזר הרשמים החמריים, שהם מצע ההכּרה 
התיאורית). באופן, שקאנט באמת לא דחה לגמרי את סדר המחקוים 
במסורה האשכפולסטית.| אדרכה, אחרי קבלו את פדר המחקרים החדש 
להרצאת שיטתו, חזר וקיים את הסדר המסור בבחינת הסדר המתאים 
למציאות האמתית, על-פי דרכו החדשה, דרך פילופופית הבקורת. ומתוך 
זה אתה ד[ן, שלוא באנו ?הציע תולדות הפילוסופיה בישראל בימי-הבינים 
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הקלאפיים, כּשהקדימו ביאורים מגבול מחקר הנפש לביאור מושג אלוה, עיקר 
כּוונתם היתה לעניני ת ורת ה ה פ5ּר ה, שהיתה כלולה במחקר הנפש 
בתקופה העתיקה' וימי-הבינים. וזה הוא גם טעמם העיקרי של אבן-צדיק 
ואבן-דאוד, אףדעל-פי שהם הקדימו את 3 ל מחקר הנפש למחקר אלוה. 
לא כן בתקופה שאחרי מימוני: כּאן ענין השאלה הוא זה של ה א ידי א ה 
ה פפ יכולוג ית של קאנט. וכך היא דרך חקירתם: מתוך האידיאה 
הפפיכולוגית, מתוך שאלת הנפש בבחינת ע צ ם אי ש י, באים, דרך 
המחקר עלידבר א ח רות ה ש כ 5, למחקויה של הא ידי א ה 
הת יא ולוג ית. ובאמת נראה, שאַף-על-פי שהפילוסופים שאחרי מימוני 
התיחסו אל שאלה זו, כּלומר, אל שאלת ‏ ה ם ד ר שבין שני המחקרים 
הראשיים, אלוה ונפש האֶדם, מתוך השקפת הבמקורת באופן יותר מדעת 
ויותר ישר מפילוסופי התקופה הקלאסית, בכל זאת לא הגיעו לידי מושג 
אלוה יותר מקובל להשקפת הבקורת. אדרבה, בתקופה הקלאסית, ביחוד 
בפילוסופיה של מימוני, מושג אלוה הוא יותר טהור ויותר מקובל להשקפת 
הבּקורת מזה שבפילוסופיה שאחרי מימוני, דוקא מפני הגוון הפסיכולוגי שבו. 

והנה, אם חושבים אָנו את התקופה הקלאפית למכריע בדבר ואין אֶנו 
נזקקים לעת-עתּה אלא לשלשת המחקרים הראשיים: מושג אלוה ותורת הנפש 
ותורת המוסר, הרי נראה הדבר, שצריך לחלק את מורת הנפש לשתים : 
תורת הנפש במובן המדויק ותורת ההפרה, ולקבל את הפדר: ‏ תת ור ת 
נה ברה מו שג אלוה, תורת הנפש, תורת המוסר. 
ואָמנם, ההתחלה מתוך מחקר ההכפּרה יש בה די שוחד להטות את רוחנו לה, 
אחרי שבזה נצא ידי התביעה בזמן הזה, שכּל פילופופיה צריכה להתחיל 
מתוך מחקר ההכפרה. ואולם יש להתירא, שסדר זה ימציא ציור וזב על- 
דבר מקומו של מחקר ההפרה בפילוסופיה של ימי-הבּינים. ולא עוד, שנם 
בנונע לתביעה המודרנית, שהזכרנו, סדר זה עלול הוא לערבּב יותר מלבאר. 
אמת, ישנם רעיונות מעין בקורת בספריהם של פילוסופי ישראל, ואולם 
ההפרדה בין הדבקים, כּלומר, בין ּורת הנפש ותורת ההכּרה, לא תהיה אלא 
חקוי מ יכ א ני בלבד, כּדי לקבוע אותו סדר המחקרים בעינו, שקבע 
קאנט בפילוסופית הבקורת. וחקוי מן המין הזה עתיד הוא להעפיל גם על 
ה ה ק ב ל ה האמתית שבין סגנונגי המחקרים בימי-הבינים וסגנוניהם בזמן 
הזה. למכריע בדבר צריך לחשוב את ט פ ו ם ה ספ ד ר הממפוים של 
התקופה הקלאסית: ה תע צמות מושג אלוה ואחררכך תורת 
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להבחין רק ש גי ט פוספים רא שיים: הצעת השיטה מתוך 
מושנדאלוה בכוונה להאידיאה הפסיכולונית, או להפך. תורת המוסר היא 
המטרה הברורה של הפילוסופיה אצל כל פילוסופי ישראל. מדעת ומתוך 
כוונה תרומית מוותּרים הם על החפץ במדע לשמו, שמגזימים כַּל-כּך בּערכו. 
או, יותר נכון: לפי הבנתם הם החפץ המדעי הטהור הוא הוא החפץ 
ב א מת, המכון למופריות. ועל כּן יחסה של תורת המוסר לשאר 
המחקרים אינו משתנה שנוי מהותי על-ודי השנויים בסרר המחקרים. אם 
פילוסוף אחד בוחר למוצא חקירתו את מחקר המוסר בסגנונו היותר כ553י 
(הלוי), וחברו בוחר אחד המחקרים הפרטיים של מורת המוסר, אין בזה שום 
חילוק בנוגע למקומו של מחקר המוסר בכל5. וזה ניתן להאָמר גם בנוגע 
להתחלקותם של המחקרים הפרטיים שפתורת המוסר והתקשרותם עם מחקרים 
אחרים מתוך השקפות דונמאטיות או אחרות, ענינים שנבארם בהצעת 
השיטות. אין לך אף אחד בין פילוסופי ישראל, שלא הטעים בפירוש, 
שתורת המוסר, פּשם שהיא מצד מזה מטרתה של כָּל פילוסופיה, כּך היא 
מצד מזה מקורו של כּל חפץ בפילוסופיה. ‏ ה א רופ הפילופופי 
לא הוליד בקרב שום אומה ולשון התלהבות יותר גדולה לפילוסופיה, או גם 
במרה גדולה כל-כך, בבמחיצתה של פילוסופית ישראל. 

יותר חשוב הוא החילוק שבין המוצא הפפיכולוגי ובין המוצא התיאו- 
לוני. אבל גם כּאן הגורם העיקרי שבדבר אינו פררם של המחקרים כּשהוא 
לעצמו, אלא העובדה, שבתקופה שאחרי מימוני 3 ל ה מ ח ק ר יי ם 
פּ ו ל ם הובאו לידי הסתּכלות וחקירה מתוך השקפה פסיכולוגית. אם, 
למשל אבן-צריק ואבן-דאוד עופקים מחקר הנפש ק ו ד ם למושג אלוה, 
משום זה עדיין אי-אפשר לחשבם *נבדלים בזה משאר פילוסופי התקופה 
הקלאסית : כִּי על כּן בררך החקירה שלהם מושג האלוה א י כ ו נידון 
מתוך השקפה פסיכולוגית. בתקופה שאחרי הקלאסית המוצא הפסיכולוגי 
ישלועיך התיחפות של בקורת: א-אפשר אומר רלב"נ, 
להתחיל את הרצאת השיטה מתוך מושג עלת העלות, מפני שלכתחילה אין 
כּא] מופת על ענינים, שהיו ל פ ג י בריאת העולם (מלחמות עמוד ב'). 
אָמנם, נם הפילוסופים שבתקופה הקלאסית מטעימים את הצורך, שיכּיר 
האִדם את ג פ ש ו תחילה, כּדי שמתוך כּך יבוא להפּיר את מי שאמר 
והיה העולם. אבל יש כּאן חילוק בין הענין, שמצאו הפילופופים הקלאסיים 
בתורת הנפש, ובין זה, שמצאו בה הפילוסופים שאחרי מימוני. הפילופופים 
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פורת האיריאות היא ה מק ו ר, שמתוכו בא קאנט לידי 
חידושיו בתורת. ההפרה. סדר האידיאות אצל קאנט הוא : 

א האידיאה הפפיכולוגית (מחקר הנפש). 

בה תּחילתו וסופו של ה עולם (מחקר הבריאה). 

ג מ ח לר הע צם (הומר קדמון, היולי). 

ד 4 מחקר הב חירה: הבחירה החפשית בבחינת סבת העולם 
ובחירתו החפשית של האֶדם (מקור תורת המוסר). 

הוה במ צ'א " מיהיו''" בי המ צי א ות (מחקר אלוה). 

דר א הה התיא הלונ י"ת, ה אידי אל (אלוה, 
תורת המוסר). 

נלוי הוא לכל מלמיד ותיק בפילוסופית ישראל, שסדר זה מתאים הוא 
לטופם הפּללי הנהוג בתקופה ש א ח רי מימוני: מתחילים 
ב מוהצק רלה ניםיש, : מכאן באים יל מ'ח ק ר ה בר יצ ה, וגבזה 
עופקים בקשר את מחקר העצם, ומכפאן ל מחקורי ה מופסר 
םק קר" אלוה יבסנמןי מ ח קר הת א רים. ה מופת "על 
מציאות אלוה, שקאנט עופק בּו בקשר את האידיאה התיאולוגית, בּכלל אינו 
תופס מקום שוב בתקופה זו. | ואם מזכירים אָנו, מה שנראה להלן בהצעה 
באופן ברור, שהשקפתו של פילוסוף במחקר העצם חותכת היא את השקפותיו 
בכל שאר המחקרים; וגם ששאלת העצם ושאלת הבריאֶה גרעין אחד להן 
בסננון המחקר שפפילופופית ישראל (ולא בזו בלבד) -- הרי אפשר לאמר, 
שהפילוסופים היותר חשובים שבתקופה הקלאסית (חוץ מיוסף אפן-צריק 
ואברהם אבּן-דאוד) בחרו את ה םס ד ר ה ה 5 וך: ראשון אחרון ואחרון 
ראשו][: מתחילים במושנ א לוה: אם ב מ ופ ת על הבקשות, 
מציאות אלוה, אחדותו ורוחניותו, לבוא מפאן אל פורת הת ארים 
(סעדיה ובחיי) ;| אם שמתחילים בּמחקר התארים, פּדי לבוא מכּאן אל 
ה מ ופ ת בטפוסיו השונים (גבירול -- אלא שהוא מזכּיר בתחילת הספר, 
שמחקר הנפש כּבר מצא את מקומו בספר שקדם ל,מקור חיים" -- הלוי 
ומומןני).ימכאן: באים' לית ור ת ה נפ ש התורת יה ה כפרה 
ומר תווהינ בוו א הי יבכללי התוררת ‏ ה מופר (כשיטתו של 
מימוני תורת הנבואה הופסת היא נם את מקומה של תורת הנפש, שעליה 
היא מיוסדה). בפרטיות ישגם כּאן אצל כל אחד הפילוסופים גוונים שונים, 
שנבארם בחצעת כָּל אחת השיטות מתוך השקפה מיוחדת לה. כּאן אפשר 
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ריקונסטרוקציה של שיטות פילוסופיות, שכוונתה היא לשיטה פילוסופית 
חדשה (עיין בראש פרק ראשון של כּרך זה), וכשתמציע בעצמו עומד על 
הבסים המשותף לאותן השיטות, תובעת היא הסתּכלות ביחס אותן השיטות 
לתביעותיה של הפילוסופיה החדשה, ביחוד אם השקפתו השיטתית של המרצה 
מיוסדה היא על 5 ילו פופית הב קורת. ואולם מאחר שכבר 
הצענו את יפודותיה הראשיים של השיטה המרומזה במקומות אחרים (עיין 
מאמרי ,,שניות בדת ומוסר" ב,,התורן" התרע"ט ומאמרי ,רוח" שם התר"ף), 
אפשר לנו לסמוך על הנאמר שם ולעבור מיד לשאלת סדר המחקרים 
והתחלקותם. 

בכלל אין כּאן סדר מקובל בספריהם של פילוסופי ישרא?ל, כּשם שאין 
כּא] סדר מקובל בפילוסופיה הכּללית. | אלא שאף-על-פי-כן] אפשר למצוא 
במדה מצומצמה ‏ מו ט יב 5 ל 5 י בהצעותיהם של פילוסופי ישראל. 
וכדי לבוא מתוך זה לסדר שיש בו כדי לצאת ידי אותו המוטיב הפּללי וגם 
ידי כוונתנו, להציע את תולדות הפילוסופיה בישראל במגמה נטויה 
לפילופופיה מונותיאיפטית שיטתית, פוב ו 
לעסוק כּא] בשאלה אחת, חשובה נם פּשהיא *עצמה.: פּוונתי היא לשאלת 
ה ה ק ב ל ה שבין מחקרי הפילוסופיה בּישראל בימי-הבינים ובין אותם 
של הפילוסופיה הטראנסצרנטאלית: ‏ חוק קיום האנרגניה חל 
הוא על תולדות הרוח, ּשם שהוא חל על מאורעות הטבע. מחקרים, שהעפיקו 
את נדולי הרוח של כּמה דורות, בודאי לא נכחדו לגמרי מבּלי השאיר שום 
רושם בּחוג הפילוסופיה החדשה. אדרפה, פּמעט מרי הדבר מראש, שהמחקרים 
ההם רשומם ניפר או בפתרונים מקובלים או ב מ ח קרים חדשים. 

והנה כבר העיר ‏ הרמאן כהן על העובדה, ש תורת האנ- 
סינומיות של ק א נ ט באמת שמשה מוצא לכל מחקרי ה,,תבונה'"י 
(קריטיק דער ריינען פערנונפט) וסדר הצעתם. ובאמת, אפשר לאמר, שבכל5 
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את הלמוד, שהיה בקצה האחרון, כּי אולי בהמשך הזמן יהיו יוצאים חוץ 
מכוונת אפלטון, והוכיח, מו שאָמרתי לך, פּי יש באמת בעולם הנשמי עצם 
ומהות, נמשך ומסובב מהדוגמות, ושיש בו גם-כ] יופי אמתי, עם שהוא נמשך 
מ] הפשוט והשלם של הדוגמות (פ"א -- פ"ב) *. 


* עוין רברי כה] שם עמודים 16 -- 17. 
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ח ו ב ב: יצטרך דרוש גדול, להודיע *ך המחלוקת שפין אריסטו 
ואפלטון רבו על-דבר הדוגמות : במה הוא תלוי, והטענות של 5ל אחד 
מהם, והיותר מוכרחות. ועתה לא אומר אותם 5ך, כּי הייתי יוצא הרבה 
מעניננו (3] צריך להיות) ומאריך את ספורנו הלז. | והריני אומר לך בלבד, 
די להפים דעתך. כּי מה שאָמרתי לך מהדוגמות, לא הכחישו אַריסטו, 
ואינו יכול להכחישו, אַף-על-פי שהוא איננו קורא אותן דוגמות. וזה כי הוא 
מניח, שנמצא בשכל האלקי הנימוס מהמציאות, רצוני לאמר, הסדר המושפל 
שלו, שמן הסדר ההוא מגיע שלמות ופידור העולם וכל חלקיו... 

נ'ע מ ה: חביבה היא אצלי ידיעת ההפרש שביניהם (אריסטו 
ואפלטון), ונם מאותי לדעת את דעתך, לאיזה משני אלו הפילוסופים היא 
נוטה. 

ח וב ב: נם החילוף הזה שביניהם, פּשתתבונני בו היטב, תמצא, 
שהוא כמעט לוי ברמז וכוונת השמות, ובאיזה אופן ראוי להשתמש מהם 
(= בהם), רצוני לאמר: מה הוא פתרון (= מובן) ,מהות" |,עצם" 
ו,,אחדות", ,,אמת" ו,,טוב" ו,,יופי" וכיוצא משאר השמות, הנהוגים באמתת 
הדברים. באופ], פִּי במשפט הדבר אַנכי מסכים עם שניהם, 
כּיון ש 5 ו ונת ם א ח ת. ובהשתמש מן השמות אולי שהוא ראוי יותר 
לנהוג כּאַריסטו, לפי שהאחרות (פּן צריך להיות) בזמן (מפני שאַריסטו היה 
מאוחר בזמן) הוא מתקן יותר את הלשון ומיחד השמות אל הדברים יותר 
בדקדוק ופרטות. אָמנם אומר לך: פִּי להיות שאפלטון מצא הפילוסופים 
הראשונים היונים, שלא היו חושבים (שימצאו) לא מהות ולא עצם ולא יופי 
אחר אלא הגשמיים, והיו חושבים ה55 אין ואפס זולות הגופים, הוצרך לרפאות 
אותם בהפך, כּמנהג הרופא האמתי, בהראותו להם, שהגופים מעצמם אין 
להם שום מהות ושום עצמות ושום יופי, כּמו שהוא האמת, ואין להם אלא 
צל מהמהות והיופי הבלתי-נשמי מהדוגמות של שכל האומן העליון, הבורא. 
ואַריסטו, שמצא, שעל-ודי למוד אפלטון הפילוסופים כּבר היו רחוקים מכָּל 
וכל מן הגופים, בחשבם, ש55 יופי ומהות ועצמות יהיה בדוגמות, ושהעולם 
הגשמי הוא אפס; בראותו, שבשביל זה היו מתעצלים בידיעת הרברים 
הנשמיים ובפעולות שלהם ובתנודות (= תנועות) והשתנות הטבעי ובסבות 
ההויה וההפסד שלהם ; ומן העצלות הזה היה נמשך פגם וחסרון בידיעת 
הנבדלת מההתחלות הרוחניות שלהם; וגם כִּי נודל הידיעה במסובבים 
לבסוף היא מביאֶה ידיעה שלמה בּספותיהם -- <כן ראֶה, שהיה עת, למזוג 
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לתוך מובנה של המחלוקת שבין אפלטון ואַריסטו וערפה בעד תולדות 
הפילוסופיה הפללית : 

נע מ ה: צודקות בּעיני כל הסבות הללו (על שראשוני הפילופופים 
סתמו את דבריהם). אבל, אמור-נא לי: למה זה אפלטון ואריסטו, חשובי 
הפילוסופים, האחד מהם אף"על-פי שנשתמש בספור החדות (בפננון של 
חידה), לא רצה להשתמש בשיר אלא בדבור פשוט, בּדרך מופתי ? 

ח ו ב ב: הקטנים מעולם לא ספרו חק ונימוס (בשיר על-פי חוקי 
הפיוט), אלא הגדולים. אפלטון האלקי, ברצותו להרחיב החכמה, הסיר ממנה 
מנעול אחרד, והוא השיר, אבל לא השני: מהדבור בחידות. באופן כּי הוא 
התחיל להפר (לבטל) קצת המנהג והחק בקיום (מנהג וחק השיר, שהשתמשו 
בהם הקדמונים כּדי ל ק יי ם את החכמה במדרגה ראויה ולשמרה מפני 
תלמידים שלא שמשו כל-צרכּם) מהחכמות. אָמנם, הניח אותה כל-כּך סגורה 
בדרך החידה, שהספיק זה לקיימה. אריסטו, שהתאוה יותר והשתדל להרחיב 
החכמה, רצה להסיר גם מסגר החידה עם דרך והמצאֶה חדשה, והשלים להפר 
בל הדת והנימוס הקדמות (הקדומים) ודבר בדרך מופתי פשוט. אָמנם כִּי 
נהג דרך נפלא בדבורו (בּדברו) כל-כּך בקיצור וכל-כּך בעומק וקושי, שהספיק 
זה בקיום החכמות בּמקום השיר והחידה... (ספר הויכוח כ"ב, עמוד ב') *. 

בע מ ה: נבוא לענין הדוגמות. 

ח ו ב ב : אם החכמה והמלאכה של האומן העליון עשתה המציאות 
עם כל חלקיו וחלקי-חלקיו בהספמה וסדר ואופן שלם מאד, צריך, של ידיעות 
הדברים, הנעשים, תהיינה נמצאות עם 55 ש5מות בשכל האומן הזה, הבורא, 
ּמו שידיעות המלאכות של הדברים המלאכותיים צריך שתמצאנה בשכל 
האומן שלהם, ובזולת זה לא תהיינה מלאכותיים אלא על צד הקרי וההזדזמן. 
ואלו הידיעות מהמציאות ומחלקיו, הנמצאות בשכל האלקי, הן הן שקוראים 
אות] (בן צריך להיות) (אידיאי) ד ו מ ו ת, רצוני לאמר: ידיעות 
אלקיות מהדברים הנבראים. הרי שמעת: מה הן ההדוגמות, ואיך הן 
נמצאות בּאמת. 

נע מ ה: הבנתי אותן בבירור. אֶמנם, הגידה לי, איך אריסטו ופיעתו 
יכולים להכחישן ? 


- = +* דברים דזמים ?אלה תמצא-בספרו ש? הרמאן כהן ,,קאנט'ס טהעפריע דער ערפאַהרונג", 
בערלין 1885, עמור 515. 
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לתורת המוסר נראה התאָמה ממין זה גם בשיטתו של מי מוני, שהושפע 
הרבה מפילוסופית המוסר של אפלטון. | אלא שאצל יוסף שם טוב יש כּאן 
גורם מיוחד: יוסף ב] שם טוב היה אחד הפילופופים הראשונים בתקופה 
זו, שהכנים לתוך שיטתו (עד כּמה שאפשר לדבר אצלו על שיטה) הפילו- 
סופית איזה מעיקריה היסודיים של הקבלה. והעיקר, שהכנים ראשונה, 
הוא זה של תורת האידיאות. ואם אֶמנם יוסף בן שם טוב מטעים את 
ההתאָמה בתורת המוסר בהבלטה מיוחדה, הלא אין זה אלא מפני שהיטיב 
לראות, שיחם שני הפילופופים זה לזה בשאלת המוסר ערך מקורי ויסודי לו. 
ואולם הענין הגדול, שמצא יוסף בן שם טוב בשאלת ההתאמה, באמת יורד 
הוא עמוק-עמוק לתוך יחס הפילוסופים זה לזה בשאלות הכפלליות, העומדות 
ברומה של המיטאפיזיקה האונטולוגית, ביחוד בתורת ה א יי די א ות. 
יוסף בן שם טוב עדיין רחוק הוא מזה, להניח את האידיאות בבחינת נמצאים 
מיתיים ריאליים. מושגו על האידיאות הוא, שהן ר ע יוגותיו של 
אלוה. וכאן צריך להזכּיר, שכּניסתה הראשונה של תורת האידיאות לחוג 
העיון] התלמודי נם היא השתמשה בצורת המעבר של המושג ,עליה 
ב מ ח שב ה" ((עיין למעלה עמוד 56 לשאלת מ ח ש בה ב ליל ה 
ובר יאה ביום ). ובאמת, זה הוא תוכן ההתאָמה אצל יוסף בן שם 
טוב: לפי דעתו, אַריסטו אינו חולק על מציאות האידיאות אלא בצורתן 
המיתולוגית, בעוד שאידיאות בבחינת רע יונותיו של אלוה 
נמצאות הנה גם לפי שיטתו של אריסטו, ובאמת זו היא נם שיטתו של 
מ י מ ונ י*. הרי שגם פּניסתה החחשה של הקבלה לתוך הפילוסופיה, 
כל ממה שהיתה תנועה אחורנית, שהחזירה את ףּנועת הרעיו] בישראל 
לצורה מסתורית, עזרה הרבה להסיר מעט את הלבוש המימולוגי מתורת 
האידיאות של אפלטון ולהעריכה בערכה הפילוסופי. אָמנם, יהודה אבּרבנאל 
שונה הוא בנטיה מסתורית בסגננו את תורת האידיאות במדה שפנה אותה 
לתוך שיטתו הוא. ואולם כּשהוא בא להתבוננות היסטורית, הוא מסתגל 
להשקפתו של יוסף בן שם טוב, ולא עוד, אלא שהוא חודר בּמבּט יותר עמוק 


> עיון "ם.ם רה כ בד א 2 ה ים, פיררא  .1256‏ פרק ד': הוא מזכיר את וכמת 
המדינה ש? אפ?טון (כלומר, פירושו ש? אבןירשר לספר זה), שממנו ?קת ענינו הראשי של 
הספר: פרק י'; פרק י"ד; סוף פרק <"ח; פרק <"ח, נ'. ז'; פרק מ' (פירוש ?אריפטו) :% 
פרק ס"ב ; פרק ע"ב:; עיין ביחוד הפרקים נ"ז -- ס"א הויכוח נגנר מימוני ע? שרחה את 
השקפתו ש? אריסטו במה שאחר הטבע. -- מיוסף שם טוב ?קחו יצחק עראטה (שער ה' 
ושער ט"ו) ואחרום. -- 
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הספרים הקדושים הקדמ"נים, שבהם בּעלי התלמוד מוסרים המה סתרי מרכּבה 
ובראשית לצנועים יודעי חן. ‏ יחס היסטורי נכון אל חקבלה וספרותה אין אָנו 
מוצאים במחנה הפילוסופים שבימי-הבּינים בלתי אצל האחרון שבהם: 
יהודה אבּרבּנאל. הוא קבל מתוך הקבלה את תורת ה אי* 
ד 23 א ות( - בסגנון תורת הלונום, אבל. יודע. . הוא, שהקבלה תורות 
מסתוריות אחרות לה, והוא הולך ומציע את היותר חשובות שבהן בבחינת 
יט נר, ,3 ] *. 

ה השאיפה להתאים בין אפלטון ואריפטו 
בהתוהת האידיאות: 

ההתבוננות ההיסטורית, שאָנו מוצאים בכמה מקומות בספר הויכוח של 
יהודה אברבנאל, יש לה, מתוך השקפתנו כאן, ערך נוסף מיוחד, בּסימון 
אֶפיה של פילוסופית ישראל בתקופה זו. | ביחד את הנטיה להתמזגות 
הפילוסופיה את הקבלה הולכת ומסתּיימת שאיפה גלויה לטהר את אריסטו 
מן "הדעות הנפסדות, שננו אותו עליהן פילוסופי ישראל, ומימוני בכללם, 
בנבול הנפש, הצלחתה והשארותה, וגם בשאלת ה ה ש ג ח ה התלויה בה. 
יוספף בן[ן ש ם ט וב נוטל זכות לעצמו, שהוא היה הראשון להעיר 
על ענין זה. ואחריו באים נם אחרים. דרכּם הפללית של החכמים האלה 
כּך היא: מעירים על אותו המאמר המוסגר בספר המדות לניקומאכוס, 
שאָמרנו עליהם למעלה (עמוד 26), שבהם יש כּאן רושם ניכּר של התבססותה 
של המופריות אצל אפלטון. ואחר-כּך מבארים המה בראיות שונות, שגם 
בנונע לתורות דתיות אלו לא רק אפלטון, אלא גם אריסטו באמת מסכפים הוא 
לתורת היהדות. שאיפה זו, להתאים אריסטו את אפלטון, אינה חדשה 
לנמרי בספרותה הפילוסופית של היהדות. אַדרבה, בכרך השני נראה, 
שבשאלת האידיאות פברנסהזה יצחק ישראלי, ובנוגע 


* ויכוח ע? ה אה ב ה, ?יק 1871, נ"ח, עמוד ב'; עיין נם ס"א, עמוד ב' 
(ע? תורת ה כ ? ים -- ידועה היא המח?וקת שבין המקובלים שאחרי הזוהר ע? השאלה, 
אם הספירות ה[ ע צ מ ו ת או כלים), ס"נ, עמוד א'; בנוגע <סננון תורת האידיאות 
שלו עיין ה' עמוד א'; ו' עמודים א' וב'; כ"ג, עמוד ב'; מ"א, עמוד ב'; מ"ה, עמודים. 
אובי |נ"ת, עמוד א" (גבירול) : נ"ט, עמוד א': ס"ד, עמוד א': פ"א ואיקר:, פ"ד, 
עמוד ב': ?תורת הלונוס עיין ביחוד פ"ה -- פ"ו. -- סוד ה זיווג, כלומר, ה א הב ה 
ה ק ופ ם ית בבחינת כח היצירה הטרכזי, הוא יסוד כל שיטתו, אלא שבשיטת יהודה 
אברבנא?, היסוד הזה עדיין סננון פילוסופי ?ו. <נטיתו המסתורית מתאימה נם העובדה, 
שהוא סומףּ את הפילוסופיה ש?ו ע? ספר ש י רדה ש י ר י ם, ספרהספרים ש? הקבלה 
(פ"ו, עמוד ב' ואילך). 
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מדרגה, המביאֶה לידי הכּרת הקפלה, ושפילוסופיה קשורה בקבּלה כּשלהבת 
בנחלת (פירוש לספר יצירה, הוצאת מנטובה, 1662, כ"ו, עמוד ב'; ל/ 
עמוד ב'; ע', עמוד ב'). וקרשקש הפילוסוף, לעומתו, אומר, שאי-אפשר 
להבין ענין מרכּבה בדרך העיון, ובטויים מן המין הזה נמצאים המה גם אצל 
פילוסופים אחרים שבאותם הדורות *. | בּימיהם ש5 עזריאל, רמב"ן ולטיף, 
ימי בכּוריה של הקבלה, בעלי העיון החפשי נתנו כבוד לפילוסופיה, וגם הגדול 
שבבוניה, על ספר המערכת, מציע בתחילת ספרו השקפה פילוסופית מיוסדה 
על הפילוסופיה ש5 מימוני, כּמעט בהתנגדות גלויה ‏ לשיטת הקבלה, שהוא 
מציע בספרו (עיין למעלה, פנים והערה), ואין זה אלא המשך השקפתם של 
גדולי הקבלה, אם מצאנו גענועים על העיקרים הפילוסופיים נם ב זו הר, 
אחרי שבאמת כָּבר הבליגו על אותם העיקרים בּעצם מהותם. ונם אחרי הזוהר 
לא פסקו המקובלים לרחוש רגשי כבוד והערצה לפילוסופיה (בוטריל, קורדובירו, 
אירגם, גבאי ואחרים). וכמעט אפשר לאמר שהמקובלים הנזפרים נשאו 
פנים לפילוסופיה במדה יתירה מאיזה מהפילוסופים בַּבואֶם להגביל את היחס 
שבין פילוסופיה וקבלה. ולא רק פילוסופים ממדרנה שניה, אלא נם אחד 
מגדוליה, ּקרשקש, כּמעט בטל את ערכה של הפילוסופיה בפני ברקי המסתורין 
המפתים, שחדרו אליו מבעד לערפל, שהקבלה הסתתרה בחביונו. ואֶף-על- 
פיזכן צריך לדון] את החכמים האלה לכף זכות. צריך לרעת, שלהם הקבלה 
לא היתה מק צוע מסו ים פלנו היום. הפילוסופים שבאותם הדורות. 
אי-אפשר היה להם לדעת את יחס הדברים במדה שידעו המקופלים. המקובלים, 
שהיתה בהם דעת, פלומר, עד מה שלא היו בעלי הזיה שפלה בּלי שום צרכים 
עיוניים, אי-אפשר היה לחם להמלט מן ההרגשה, שגם אחרי בלעם בקרבם 
את כּל הידיעות, שהקבלה מושיטה היא לתלמידיה, בּאמת אינם יודעים על- 
דבר המחקרים הנצחיים ופתרוניהם יותר ממה שידעו טרם החלו לעפוק 
בקבלה. וזה היה להם למניע כּבּיר, לעסוק בּפילופופיה ולהכניס את הרעיונות 
הפילוסופיים לתוך מפסתוריה של הקבלה. לא כן הפילוסופים המתכפּרכּמים 
בנוונים שאולים מהקבלה. בכלל לא היו יודעים את ספרות הקבלה על- 
בוריה, ומאחר שהיו חושבים את ספריה היותר חשובים לדוקומנטים 
תּלמודיים מובהקים, הרי קרוב מאד היה הרעיון, שפּל השאלות והספקות, 
שהפילוסופיה לא מצאֶה להם פתרון, בודאי מוצאים את פתרונם באותם 


* עיין, ?משל, רבי יצחק אברבנא?, עטרת זקנים, שמשטרדם 1740 בסוף פרק כ"ר, 
מ"ט, עמוד ב'. 


₪ רב ג 


. 
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מאמין, שנם מקומות ידועים ש ב מ ור ה צריך לפרש על-פי איזה עיקרים 
מפתוריים, אַףדעל-פ" שהדברים כּמו שהם נראים פשוטים וקלים להבין. 


ובכן סלולה היתה הדרך : בּאי-כח הפילוסופיה שאחרי קרשקש : יוס ף 
ענ טוב, עראמהי ודשם פוב כבן ירכ ף כבר צריך לציין 
כּבחינת באי-כח פילוסופיה מנוונת ביסודות הקבּלה *.| אלא שנם בנוגע 
לפילוסופים אלה צריך להטעים את יחסם אי-ההיפטורי לספרות הקבלה. 
חושבים היו אותם הספרים לדוקומנטים קדומים והיו מפרשים אותם, ומתוך 
עבוהת זו נגררו לאַט אחרי דעות מסתוריות. לזה נרמה במקצת נם השפעתו 
של ה לו י. השפעתו של הלוי על פילוסופית ישראל בתקופה זו שניה היא 
רק לזו של מימוני**. וניכּרת היא ר א שי ת בהשקפות פילופסו- 
פיות היסטוריות, שתהתעשרו והתפתחו באותם הדורות גם מצד 
הקבלה (עיין למעלה, פנים והערה); ו ש נ ית בזה, שהתחילו להקטין את 
ערכה של הה 3 ר ה ה פילוספופית. מה שאָמר הלוי על-דבר 
היחם שבין פילוספופיה ונב ואה דרשו באותם הדורות על היחס 
שבין פילוסופיה וקבּלה. ‏ יר ש ה הקבלה את מקומה של הנבואֶה. הכרה 
על-פי הקבלה היתה להכרה נבואית (עיין אגרת לרבּי שלמון של אברהם 
אבולעפיא בּפהילאֶזְאָפיע אונד קפלה של יילינק, עמוד כ"א). וכבר ראינו, 
שגם קרשקש היה נוטה להשקפה זו. ויתר על כּן, אפשר לאמר, שהמקובל 
מ ש ה ב וטר יל הה נותן לפילוסופיה מקום נעלה מזה, שאיזה מהפי- 
לוסופים הקבליים נתנו לה. בּוטריל חושב את הפילוסופיה לאופן הכרה שוה 
בערה לזו של הקבלה. כִּי אַף-על-פי שהוא קורא את % ה בּשם ,,פילוסופיה 
טמה ור ה", הלא מודה הוא, שאי-אפשר לקבלה בלי פילוסופיה, שזו היא 


* וכדראי להעיר, שנם בהרכבה חדשה זו ש? מרכבה ובראשית, קבלה ופילופופיה, ספר 
יצירה היה משמש כלי להתפתחות הרעיון בישרא?. כבר ראינו ואת אצל קרשקש, אב? 
יותר נלוי הוא הדבר אצ? ב יב א גו (בן דורו של עראמה) בספרו ,דרב אמונה" (קושט 
52, דף 5, עמוד א'), ששם הוא דורש טאמרים שבספר יצירה באופו פילוסופי, אב? 
בגוון קב?י. 

** חזיוז מיוחד במינו הוא, שאם כי כמה מהפילוסופים שאחרי מימוני שאבו הרבה 
מתו ספרו של רבי יהודה הלוי, 5עולם אינם מזכירים את שמו, וזוכים בדבריו כזוכה מן 
ההפקר. כמובן, לא בדקתי את כ? הספרות לשם פרט קל זה, אבל בכל? עובדה היא, שאי- 
אפשר להשתמט ממנה, שבכמה מקומות השפעתו של הלוי נעלה היא מעל כל ספק, ואףיע?* 
פי"כן אין אומרים דבר בשם אומרו. קרשקש, שנם הוא ?קלח מה שלקח מדברי הלוי, הוא אחד 
היוצאים מז הכ??, והוא מזכירו בספרו ,אור ה'*, 1"?2, עמוד א', ונ"ב, עמוד ב'. 
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חזרת הגלגל בתנועת הרוח בישראל מפילוסופיה לקבלה לא באֶה עד 
אחרי ימיו של אחרון הפילוסופים הגדולים של אותה תקופה, אחרי קרשקש.. 
או אֶז חדרה הקבלה, שעד עכשיו היתה מתפתחת בצדה של הפילופופיה 
(ולא עוד, אלא שזו האחרונה השפיעה הרבה על המקובלים העיוניים וסכבה 
להם געגועים קשים על העיקרים הפילוסופיים -- עיין למעלה, פנים והערה), 
לתוך מחנה הפילוסופים והחלה לחנוק את הפילוסופיה בחבוקיה וגפופיה. 
ה פּי5ום ופ י ה של קרשקש עדיין נקיה היא מתורות שיטתיות של 
הקבלה. ואולם, עבודתו בבחינת ווכּחן נגד הנצרות הולידה 
ברוחו נטיות מסתוריות מסוימות (עיין ספרי ,,תולדות העיקרים בּישראל" 
כּרך בּ', עמודים 172--175), הבוקעות ועולות לא רק פספרו ,בטול עיקרי 
הנוצרים", אלא גם בספרו הפילוסופי ,,אור ה'". ואולם, הענין המכריע, 
שגרם להתגפרות השפעתה ש5 הקבלה, לא היתה כל-פך הנטיה המסתורית 
של קרשקש פשהיא לעצמה, אלא, במדה יתירה, ‏ 5 ר צת ‏ הגדר 
ה דוגמ א טי, שהיה עומד בתקפו בפילוסופית ישראל מימיו של 
פ עד י ה ואילך. בתוך גבולותיו של גדר דוגמאטי זה לא היה כאן מקום 
5סברות חפשיות רק בענינים קלי ערך מאד. לכל שאלה חשובה היה כאן 
פתרון מוחלט בשם תורת היהדות. אֶמנם, היו כאן חילוקי דעות בנוגע 
לאיזו שאלות, גם לשאלות חשובות ויסודיות, אלא שכּל חוקר נתן פתרון 
מוחלט 5כל5 השאלות החשובות, שעסק בּהן, בשם תורת היהדות מתוך השקפתו 
הוא. | ואולם קרשקש גלה פנים חדשות בזה: הוא חלק את עיקרי היהדות 
ש. .מ ה 3 ות: פנות,. א מונות..אפת .וה 
וס בר ות. התחלקות זו, שהשפעתו של אפלטון ניכרת בּה, מניחה מקום 
להשקפות, שאין בה[ אחריות פילוסופית. ביחוד ניתן זה להאָמר על 
מחלקת ה סברות", שמשמשת *קרשקש לשכת אופל איסוטרית, 
שבה הוא מסיר את הרסן הפילוסופי מנטיותיו הנוצריות המסתוריות (וגם 
במחלקה השניה כּבר ניפרת היא השפעה מסתורית זו, אם כּי בכלל דבריג 
בכאן נאמרו על טהרת הפילוסופיה). הסברה ה ע שי רית עוסקת היא 
במעשה מורכבה ומעשה ברא ש ית (;,אור ה'" דף ס"ט, 
עמודים א' וב'). ּאן הוא מטעים, שאי-אפשר *עמוד על סוד חכמה זו על-פי 
עיון וחקירה, שחכמה זו נתגלתה לאברהם אָבינו ברוח הקודש, והוא חברה 
ב ספר יצירה, אבל באופן, שאי-אפשר להבין את הדברים אלא מפי 
השמועה בק בל ת אי ש מ פי א י ש. ולא עוד, אלא שקרשקש 


. 
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כּדי להעריך על נכון את יחפ הפילוסופיה שאחרי מימוגי אל הקבלה, 
צריך להבין, שמה שהגיע אל הפילוסופים שבתקופה זו ביחסם אל הפפרים 
הקלאסיים המוקדמים (שהוצאו לאור בבחינת ספרים קדמונים) של הקבלה, 
כספר ‏ הב היר וספר הזוה ר, הוא זה בעינו מה שהגיע לפילוסופי 
התקופה הקודמת ביחסם אל הספרות הבסיליאומורפית וספרות המסתורין 
וס הנאוכים? . ב מו הי םי כ מו ה ם ' ה א מ ייניו, ‏ שב א מ ת 
מ ה םה הימיב היקיים 'ש ל הח ימי ה םל מור לפניהם. 
עד כּמה שזר הוא הדבר בעינינו היום, הרי עובדה היסטורית היא, שהלל 
די לומברדיא ראֶה בספר הבהיר, שנכתב עלזידי בן דורו לא גדול ממנו 
בשנים הרבה, מ דר ש ק ד מו ן, ומצא נחת רוח גדולה בזה, שמצא 
בספר זה פירוש ידוע מקובל לו, שהוא כוון אליו מרעתו 5 מ ע ט מ< ה 
ב מל ה*. בהוספה לספרו (דף נ"ה, עמוד א') מבטיח הלל לכתוב מאמר 
על השאלה עלידבר מציאות השדים, שבו ידבר גם-כּן על שירת המלאכים 
ועל אופ] התגלותם לחוש הראות וחוש השמע של האֶדם. הפילוסוף החריף 
נרבוני כותב הוא מאמר על הספר ,שיעור קומה", וגם מנסה הו 
לפרש את תורת ה ס פ יר ות וציור ה א י ל ן (עיין למעלה בפרק 
הקבלה", בפנים ובהערה) במובן הפילוסופיה שלו (העברעאישע איבער- 
זעטצונג עמודים 418--914). | ואףעל-פי-דכן, אי"אפשר לחשוב את הפילו- 
פופים האלה לאותם שעומדים באמת תחת השפעתה של הקבלה בנוגע 
לעיקרים הפילוסופיים. ולא עוד, אלא שגם ע ר א מ ה, לולא מצאנו, 
שאיזו מדעותיו מושפעות הן מן הקבלה, עדיין אי-אפשר לחשוב אותו למקוב5 
עיוני רק מפני שהוא מרבה להעתיק את דברי ה זו ה ר ומפרשם, או 
מפני שהוא מטעים (עקידת יצחק שער ששי) בנחת רוח מיוחדה, שתורת 
נתוח הנפש ויסודותיה שבשיטות הפילוסופים נמצאת גם בספר ,מדרש 
הנעלם" שבזוהר (דרך אגב: נעלם מעיניו יחס תורת הנפש של ,מדרש 
הנעלם" לזו שבחלקים אחרים בזוהר -- עיין למעלה בּפרק הקבלה, פנים 
והערה). הפילוסופים האלה היו רואים ביצירות ספרות הקבּלה מדרשים 
קדומים והיו מפרשים אותם במובן פילוסופי באותה התלהבות עצמה, שפירשו 
את המאמרים המסתוריים במאמריהם המובהקים של חכמי התלמוד. 


* תנמולי הנפש, <יק 1874, דף ט', עמוד א': וא? תתמה ע? זה הפירוש, ואל יראה 
בעוניף רחוק, כי לא מלבי, אב? מצאתי כ מ ע ט א ו ת ב א ו ת כתוב כך בדברי רבותי 


(רבות' -- רבותינו?) וז"ל במדרש הנקרא ספר הבהיר: אמרו רבותינו ז"?: אי בעו 
צריקי ברו (כן צריך להיות) עלמא... ; עיי] בהיר סימן נ"ח. 
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הקלאפית. הגבולים שבין המיטאפיזיקה והפיזיקה אינם קבועים ואינם גלויים 
כּל-כך בתקופה זו כּבתקופה הקודמת. באמת, מוצא העיון, הענין הראשי, 
שמצאו במחקר הנפש, כּבר יש בו מעין צידוד להשקפתה של המיטאפיזיקה. 
בכלל, אם באים אָנו לדמות, אפשר לאמר, שרלב"נ הוא נבירול, 
וקרשק ש הוא מימוני של תקופה זו. רלב"ג כּרוך הוא אחרי 
נבירול לא רק במוצא הפסיכולוגי (שאצל גבירול אין 5ו אלא ערך פורמאלי, 
אחרי שהוא אינו עוסק במחקר הנפש לשם עצמו ומיד עובר למחקרים 
הראשיים שברורו), אלא יתר מכן, בתכנו וסגנונו של רעיונה היסודי של 
הפילוסופיה שלו: השתוקקותו של החומר המוחלט, הערום מכּל צורה, 
להתנועע דרך כל סולם המציאות בפשיטת צורה ולבישת צורה, כּדי לקבל 
את כל הצורות בזו אחר זו עד לצורה השכלית בּראש הסולם, היא יפוד כל 
המציאות וכל ההתהוות בשיטות הפילוסופים האלה גם שניהם *. החילוק 
שביניהם בּנוגע למושנה של צורה עליונה זו, מיוסד הוא, כּמו כל החילוקים 
האחרים, בתכנו השונה ובמקומו השונה של מחקר הנפש בשתי השיטות, 
ויתבאר דיו בהצעה הראשית במקומו. קרשקש בא מתוך בקורת השקפתו 
של מימוני, שהוא טעה בפירושה, לידי השקפה יסודית, שבּאמת אינה אלא 
זו של מימוני לאמתּה. ביחס אל התקופה הקלאסית אפשר לאמר, שבתקופה 
שאחרי מימוני נטיותיה הכלליות של פילוסופית הדור הן כַּלפי ההשקפה 
המיטאפיזית. 

ומכּאן, ובכלל מתוך המוצא הפסיכולוני, נבין את החזיון, שבתקופה זו 
השפעתו של א 5 ל ט ו [ מתנברת לרוחב ועומק. בהשקפתה של הפיזיקה 
נכּיר (להלן) השקפה קרובה להאפלטוניסמוס המודרני שבּימינו, מה שביחוד 
ניתּן להאָמר על השקפתו של מימוני. והנה בתקופה שאחרי מימוני עוזבים 
המה לאַט-לאט השקפה זו, ובמדה שהפילוסופיה הולכת ומתקרבת אל 
ה ק ב ל ה, היא הולכת ומתרחקת מהשקפה זו, והיא הולכת ומתקרבת אל 
האפלטוניסמוס המימולוגי. 


ה יחפ הפילופופים א5 הקבכ5ה: 


* לרעיונה היסודי של פילוסופית הרלב"ג עיין מ ל ח מ ו ת ה ש ם, לייפציג, 1806, 
עמודים ל"ה. <?"ז. מ'. מ"ב. מ"ד -- מ"ה. פ"ו -- פ"ז. קי"ח -- קי"ט (הסגנון כאן תלוי הוא 
בזה של יהודה הלוי). קכ"ו. קל?"ח. קפ"א. קצ"ג; מאמר ה, ג' -=- ע' רכ"ב -- רצ"א. רצ"ט : 
ביחוד עמודים ש"ג. שם"| ושע"ג; עיין גם בפירושו למקרא שמוא? א' ב', ב'; משלי ח, 
כב זכר = 2 וד וכו ווה 
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ן 
נכבדות, שמימוני לא שם אליהן לב כּראוי, ואשר על כּן לא מצאו להן פתרון 
כּלל, או לא פתרון מספיק. ובאמת, הספר השיטתי הנכבר הראשון שבתקופה 
זו הוא הספר , ת ג מו לי ה נפ ש" לרבי הלל בן שמואל די לומברדיא. 
כל הספרות הפילוסופית שפדורות הבאים יורשת היא את הסימן המובהק 
הזה : 5ל פילוסופיה אינה אלא חכמת הנפש. מכאן ואילך מחקר הנפש 
אינו פר להיות מרפז ומקיף לכל שאר מחקרי הפילוסופיה. המחקרים היותר 
חשובים של התקופה הקלאסית, ‏ תפורת התּארים ומופת שלש 
ה ב ק ש ו ת (מציאות אלוה, אחדותו ורוחניותו) נדחים הם אֶחור לגמרי 
נם בספרו השיטתי של הפילוסוף היותר מקיף שבאותה תקופה, רלבּ"ג, ואינם 
באים לידי התפתחות ויכּוחית אלא במדה, שהם משמשים כּלי להתפתחותו 
המלאֶה של מחקר הנפש. ולא עוד, אלא שגם מחקר הבּריאֶה, שבא לידי 
ויּוח מלא בפני עצמו בפילוסופיה של הרלב"ג, מתפתח הוא באמת מתוך 
חוג המבט של מחקר הנפש. קרשקש הוא הפילוסוף היחידי בתקופה זו, 
שחוזר ומטעים את המחקרים הראשיים שבתקופה הקלאסית ונותן להם מקום 
בראש. ואולם, אין לנו אלא להזכיר את תורתו של קרשקש של ,תכלית 
המציאות", ,,אהבת ה' השכלית" (מקורו של ,אמור דיאי אנטלכּטואלים" של 
שפינוזה), שהוא מ סםננן מתוך מחלוקת על מימוני, 
כּרי להראות בּעליל, שגם שיטתו של קרשקש מתפקעת היא מתוך מחקר 
הנפש *. 

3 "חם רופף בהתהלקות הישיבות. 

ההשקפה הפסיכולוגית גורמת היא, שאי-אפשר 5חלק את פילוסופי 
תקופה זו לשתי הישיבות, זו של סעדיה וזו של גבירול, באותו דיוק שבתקופה 


* הלל, כנראה, נולד ‏ ב א ש כ נ ז, או משפתתו מאשכנז מוצאָה. (העברעאישע 
איבערזעטצוננ 113, 49). היהדות האשכנזית, שבכלל השתתפה רק מעט ביצירה הפילוסופית 
בימי-הבינים, תופסת היא, איפוא, מקום חשוב בפילוסופית ישראל בזה, שנתנה <נו את 
הפילוסוף השיטתי הראשון בתקופה שאחרי מימוני. -- הלל חשוב הוא גם בוה, שהוא, 
ביחר את בע? דינו ‏ ר ב י זר ח י ה, הביא את הפילופופיה הערבית, שלמד בטולידה, 
ביחוד מתו ספ פ רי א ר יפ ט ו -- א ב ן-ר ש ד (תגמולי הנפש, דף י"ח, עמוד א'), 
?רומא ולאיט?יה התיכונית. -- על-דבר עבודתו של הלל בבחיגת מתרגם עיין העברעאישע 
איבערזעטצונג עמוד 788 והקדמה לספר תגמולי הנפש עמוד ח' ואילך. -- עיקר עבודתה של 
היהדות האשכנזית באַה לידי נלוי בתקופה החדשה ומתחלת היא בשמותיהם של ב [-מ ג חם, 
של מ ה מפיפמפון ונח מ ] קר וכ מ א 7 (שני הפילופופים האחרונים נזכרים כאן 
בבחינת באייכחה של היהדות האַשכנזית %א רק מפני שהם, בבתינת יחידים, גתגדלו על ברכי 
ההשכלה של הפילוסופיה האַשכנזית, אלא, ביחוד, משום שמתוּ התנאים ההיסטוריים ש? 
%מייהבינים יהודי רוסיה ופולניה ויהודי אשכנז אופי אהד להם ביחסם לפילופופיה). 
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חדשה בפילוסופית ישראל: מ ח ק ר ה נ פ ש, הפספיכולוגיה, ובכן 
דוקא אותו המחקר, אשר בהתחברותו והתלבנותו מצא לו רוחו הגאוני 
והמקורי של אבן-רשד מקום להתגדר בו, ל א מ צ א לו בירור 
שיפתי בכבכרו הראשי שמימ ןגנו .בו 
נבוכי ם. פרצה זו, שאי-אפשר לסתמה בדבריו של מימוני על שאלה 
זו ב, שמונה פרקים" (שפל ההצעה היא מקוטעת ופופולארית בּיותר ואינה 
מגיעה ?ידי העמקות השיטתית שבמורה), מוצאת את ביאורה בתכונתה 
השיטתית של פילוסופית מימוני, כּאשר נראה במקומו של הענין. צריכים 
היו, איפוא, לזמן מסוים של חקירה והסתּכ5ּלות בדברי מימוני, כּדי לנלות 
פרצה זו, וביחוד כּדי לבוא מתוכה לעבודה שיטתית חדשה, המקיפה את רוב 
(אם גם לא כל) המחקרים הפילופופיים של התקופה הקלאסית. בעודנו 
בחיים זכה מימוני ?היות לאחד הקלאסיים של פילוסופית ישראל, ואחרי 
מותו לא ארכו הימים, ומעריציו קבעו מקום לספריו בשורח אחת עם ספרי 
המקרא והתלמוד --- מקום, שמימוני עומד בו כמעט עד היום הזה. הפילוסוף 
השיטתי הראשון שאחרי מימוני, הלל די לומברדיא, מתפאר הוא באחד 
ממכתביו, שהוא בקי ומומחה בספרי מימוני מכּל בני דורו (טעם זקנים ע', 
עמוד ב'). בדברם על מקורות הפילוסופיה הם מזכירים בשורה אחת את 
המקרא והתלמוד ו,,ספרי חכמה", וגם, וביחור, את ה מ ו ר ה של מימוני. 
(למשל : יצחק עראמה, עקידת יצחק, פתיחה). פרקים מיוחדים של המורה 
נעשים מוצא לספרים שלמים (בּיחוד עלזידי יצחק אברבנאל). הרבה 
מפילוסופי התקופה שאחרי מימוני מוצאים די ספוק שאיפותיהם הפילופופיות 
בזה, שהם פּותבים פירושים והערות למורה. הפילוסופים היותר גדולים של 
אותה התּקופה, רלב"ג, נרבוני וקרשקש, מפגננים ‏ את. רעיונותיהם 
הפילוסופיים מתוך ויכּוחיהם את מימוני. | ובכלל, כּמעט שאין לך שום 
ספר בעל תכונה פילוסופית כל שהיא בתקופה שאחרי מימוני, שאינו מתוופח 
עם זה. חריפותם של כל הפילוסופים והמפרשים מנסה דבר אל ,פתרי 
תורה" של המורה, וביחוד גם החריפות הנפלאֶה באמת של משה נרבוני -- 
אלא שלמרות התפארותו הפטוחה הוא על-פי רוב א י נ ו מוצא את 
חידותיו. 

בפני נדולתו זו של מימוני לא היה כאן מקום לשום תנועה פילוסופית 
חדשה אלא מתוך אותו המחקר, שלא מצא לו ויכּוח מלא. וביאור שלם לבל 
פרטיו בספריו ש5 מימונִי: | מחקר הנפש, שבגבולו היו כמה וכמה שאלות 
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רגיל לחזיון של ירידה מן המין הזה הוא, שכך היא דרכּה של היסטוריה : 
אחרי התאמצות רוחנית גדולה בתקופת העליה על-פי רוב תבוא התרשלות 
גדולה וירידה ניפּרת. ואִמנם, יש קורטוב של אמת בכלל זה, אלא שבכפ 
חזיון מיוחד מן המין הזה צריך לחקור אחרי נ ק וד ת ה ש וב ע 
הרוח גי ת, שגרמה להפסקת העבודה וההשתרלות, להמשיך את תנועת 
העליה, והביאֶה את הכחות הפועלים לידי התרשלות וירידה. וחשוב הוא 
הדבר, למצוא את נקודת-שובע זו, גם מטעם אחר: אם אחרי תקופה קצרה 
או ארופה ההתרשלות נותנת מקום לתנועה של מחיה חרשה, אֶז ידיעה זו 
תועיל לנו בחקירתנו אחרי מקורם של החיים החדשים. ובנדון שלנו, שבאמת 
אחרי שני דורות של ירידה ורפיון בבנין שיטות פילוסופיות זכינו לבעלי 
שיטה ממעלתם של הלל בּן שמואל, רלב"ג וקרשקש, הרי הידיעה על-רבר 
נקודת-השובע תועיל לנו למצוא את מקורה של התנועה הפילוסופית החדשה 
ולגלות בזה אחד מסימניה היותר מובהקים בּאָפיה הכַּללי של פילוסופית 
ישראל בתקופה שאחרי מימוני : 

סבת ההתרשלות בנדון שלנו היא דוקא התרוממותה הנפלאֶה של פילו- 
סופית ישראל בטיסה הגאונית שהגביה עוף הרעיון האנושי הכּללי בשיטתו 
של מימוני: :ּמעט כל מחקרי הפילוסופיה נתבררו ונתלבנו על-ידי מימוני 
במדה שאפשר לחשבה לנקודת-השובע באותם הדורות. הימים היו ימי 
הנאה חרישית של עפּול רעיונותיה המבריקים והמזהירים של פילוסופית 
מימוני, ופרוצס זה דורש היה איזה זמן של מנוחה, זמן של בליעה בלי פליטה, 
זמן של שמחת הקנין לשמה. ורק לאַטדלְאַט בַּאֶה שעתה של הסתכלות חדשה 
וזריעה חדשה. היו כאן בפילוסופיה של מימוני כּמה וכמה מקומות לבקורת 
ומחלוקת, אבל עדיין לא היה בזה די מקום להביא עדנה חדשה ליצירה 
פילוסופית. <זה צריך הית לגלות איזו שאלה מרכזית, איזה מחקר יסודי, 
שמימוני לא נזקק לו כל-צרכו, מאיזה טעם שיהיה : 

והנה העובדה, שזכרנו למעלה, שבעלי השיטה היותר מצוינים שבּתקופה 
זו הם גם ראשי הבונים בעבודת התרגום, הפירושים וההערות לספרי המשאיים 
הערביים -- עובדה זו יש לה ערך עמוק בהתפתחותה של הפילוסופיה 
בתקופה, שאָנו עומדים בה: מתוך עבודתם החודרת על ספריהם ש5 * 
המשאיים הערביים, ביחוד על ספריו של א ב [-ר ש ד, ממילא באו 
פילוסופי ישראל שבאותו דור לידי ההפרה, שיש כאן פר צה גדולה 
ב שיטתו של מימוגי- פרצה, שבאמת שמשה מוצא לפריחה 
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אומרים, שטעמו של החזיון] הזה הוא פשוט, מפני שספריהם של המשאיים 
הערביים, ביחוד ספריו של אבן-רשד, היו פופולאריים בּיותר באותם 
הימים, שהם היו עדיה של ,פילוסופית הזמן". ואולם שמואל אכן- 
תבון מספר לנו שהרבה טרח וינע, כּדי למצוא נופ ח א ערבית 
מוגהה ומדו יקה של ספר האותות *. המניעה, איפוא, היתה מניעה 
ספרותית, שיש בה טעם. 
/ ג מהקר הגפש.במרכן העיון 0355258 ו 
ואולם עד כּמה שחשובה היתה עבודת התרגום לשמה על עושיה, הלא 
גם התרגום גם הפירושים וההערות להספרים המתורגנמים שמשו כלי להסופרים 
האלה להביע את השקפתם הם בשאלות העומדות בּרומו של עולם הפילוסופית. 
באמת, הפירושים וההצעות, כּמעט בלי יוצא מן הכּלל, נעשו על-ידי חכמים, 
שלא היו יודעים ערבית כַּלל, או רק מעט מאד. רוב המפרשים והמעירים 
האלה היו חכמים ופילוסופים בעלי צורה, שעיקר פּוונתם היתה להביא לידי 
בטוי את דעותיהם הם. כָּל בעלי השיטה שבפתקופה זו (חוץ מקרשקש): 
יעספג אנטולי,.ידעיה הפ3נ+1%י,.ה2?2 רו לומבנה). 
רל ב"ג, מ שה נרבוני (וגם יוסף שם טוב ואחרים), מקומם יפּירם 
בין הסופרים הפונים, שבהצעותיהם והרצאותיהם הכניסו את הפילוסופיה 
המשאית לתוך הספרות העברית. י, 
ואם בּכל זאת אָפיה הכּללי של הפילוסופיה שאחרי מימוני הוא, שהיא 
משועבדת ותלויה, הלא יש לירידה זו טעם היסטורי מיוחד. הביאור היותר 


* עיין העברעאישע איבערזעטצונגען, עמוד 54 ועמוד 132, ונם עמודים 1%ַא, 91 
ועמוד 502. אייאפשר לי להבין] את הערתו של שטיינשניידרר עמור 182, שהתחזיון שאיגו 
מצוי, שתרנמו ספר של אַריסטו ממקורו, אפשר ?באר מתוךף העובדה, שזה היה ,זמן לא 
שרוד אחרי מותו של אבזן-רשד", ,טרם פירושיו של זה תורגנמו עברית": וכן גם בנוגנע 
להערתו, שתרגומו של תבוז (של ספר האותות, קרוב אחרי מותו ש? מימוני), ,הוא התרנום 
הראשו] הנודע של אחד מספרי אריסטו מערבית, באמת: של אחר מספרי שאינם יהודים 
בכלל". | אידאפשר לי להתאים הערות אלו עם דבריו עמוד 54, שיעקב בן מכיר נמר את 
תרנומו של הקומפנדיום של ההגיו] ש? אבןזרשד ביום ה' או ד' כסלו ד' אלפים תש"ן (10 
או 9 נובמבר 1189). ובכ?ל, דבריןו של שטיינשניידר ע? התרגום הראשון של ספר ‏ פי ?ן* 
פ ופ י לעברית רופפים המה מעט: עיין נם עמורים 278, 350, 355 878 -- 

מצב דומה לוזה שבפילוסופית ישרא? אחרי מ י מ ו ג ו אשנו מוצאים בפילוסופיה 
באשכנז אחרי ק א נ ט: תרגום הספרים הקלאסיים של הפילוסופיה העתיקה ?אשכנוית 
ופירושים והצעות של השיטות העתיקות, זה הוא עיקר העבודה בספרות הפילוסופית באשכנז 
במשךּ המאה הי"ט. וגם במקומו ההיסטורי של גדו? הדור בפילוסופיה יש כא] רמיון: 
כא] ב? העבודה מכוונה היא לבאר את מימוני ושם לבאר את קאנט. 
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ד' אלפים, תשמ"ט) את הקומפנדיום של ההגיון של אבן-רשד. ‏ יהיה-גנא 
המניע לעבודתו של היחיד מה שיהיה. אפשר שיעקב בּן מכיר בא לידי 
תרגום ספר זה על-פי איזה מקרה. אין בכך כ5ּלום: מתוך ההשקפה ההיס- 
טורית תרגום זה היה תחילתה של אותה העבודה החשובה, שהלכה ונמשכה 
מאות בשנים, ושזה היה תפקידה ההיסטורי, להבין להיהודים את ספרי המופת 
של הפילוסופיה (של אחרים ושלהם) 53 שונם הלאומית. בערכה 
לתקופה הקלאסית אפשר לקרוא את התקופה שאחרי מימוני: הת קופ ה 
ה ע ב ר י ת. הפפרים הקלאסיים ש5 הפילוסופיה הולכים ומתורגמים 
עברית, וכל עבודת הרעיון הפילוסופית מוצאת היא את בּטויה בשפתו של 
העם נחלת אָבות. וגם אותם, שכותבים עדיין ערבית, מתרגמים בעצמם את 
ספריהם עברית (כן, למשל, יהודה ב[ שלמה הכהן, מחפר ספר ,מררש 
החכמה" האנציקלופידיה הראשונה בספרות ישראל -- עיין למעלה). וצריך 
להטעים, שתנועה זו ראשיתה בּקרב היהודים המדפרים ערבית, בזמן ששפה 
זו עדיין] מדוברת היתה במחנה המשכילים הפילוסופיים שביניהם, כּרי 
להבליט את העובדה, שפוונת הפנועה באמת היתה זו, להעשיר את הספרות 
העברית בספרים פילוסופיים, כּדי לאַפשר לכל היהודים בכל ארצות 
מושבותיהם לרכוש להם השכלה פילוסופית ולהמשיך את עבודת הךבעיון 
הכּבירה של נדולי הפילוסופיה עד מימוני. | איש ,,משכיל, אוהב החכמות", 
*ופף בן יש רא ל, ממשפחת מלומרים בטולידו, החליט להביא את 
פפרי הט בע של הפילוסופים לידי תרגום עברי עלזידי סופרים מומחים 
לרבר. נלויה היא ההשתדלות להעשיר את הספרות העברית נם בספרים 
ממקצוע הפילוסופיה (אחרי שתרנום ספרי הנדסה ותכונה פּבר היה הולך 
ומתפתח בדורותיהם של אברהם בר חייא ואברהם אבן-עזרא, ונם ספרי 
הרפואֶה נמשכו לאַט-לאט לתוך חוג עבודתם של המתרגמים). ולפי סדר 
הלמוד, שהיה נוהג בימים ההם (חכמת הטבע, הנדסה, פילוסופיה אלהית), 
רוצה היה אותו יוסף ב] ישראל להתחיל את עבודת התרנום בספר הטבע. 
אָמנם שמואל אבן-תבון, מתרגם המורה, מי שהיה קרוא ראשון לעבודה 
נכבדה זו, לא תרגם אלא ספר אחד של אריסטו, ספר ,,אותות השמים" (,על- 
דבר המיטיאורים"). ואולם מתוך דבריו על הענין אָנו למרים, שטעם הדבר, 
שבמשך עבודת התרנום בדורות שאחרי שמואל אבן-תבון (כּבדורו הוא) לא 
ספריהם של הפילוסופים העתיקים, אפלטון ואַריסטו, אלא ספריהם של 
הַמשאיים הערביים, נבחרו ל%תרגום, היה טעם ספרותי חשוב מאד. ברניל 
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אותם של א ב [-ר ש ד; פותבים פירושים לפירושים, הגהות, הערות 
ובקורת, פירושים פילוסופיים לספרי המקרא, דרשות לפסוקים ומאמרים 
מתוך ספרות המקרא והתלמוד, נבחרים ומסודרים מתוך השקפה ידועה 
(בדורות האחרונים היו מתרגמים גם ספרים רומיים לעברית ; הספרים 
הערביים של פילוסופי ישראל בּרובּם כּבר מורגמו עברית במשך התקופה 
הקלאסית) *. ורק זעיר שם, זעיר שם הסופרים הפילוסופיים שבּתקופה זו 
מקבלים עליהם את האחריות לכתוב מאמרים קצרים או ספרים שלמים, 
שבהם היו מציעים את שיטתם הם. וגם בין אלה אין לך אפילו ספר אחד 
(וספריהם של רלב"ג וקרשקש בכלל), שנכתב בכוונה להקיף את כל המחקרים, 
כּרי ליסר שיטה מלאֶה בנויה על-פי סדר שעלה במחשבה תחילה. ולא עוד, 
אלא שגם ספריהם של רלבּ"ג וקרשקש (ובמדה מצומצמה גם אחרים), שבאו 
מתוך חוגו הצר של מחקר פרטי להרצאֶה שיטתית פחות או יותר מלאֶה, 
השמיטו מהצעותיהם מחקרים חשובים ולא שמו לב כַּלל לאיזה מהמחקרים 
היותר חשובים והיותר מרכזיים בּספריהם של פילוסופי התקופה הקלאסית, 
או שהזכּירו אותם רק דרך אגב. 


3 התקופה העבוית. 


את החזיון הנזכּר, כּלומר, הצורה הספרותית המשועברת, השוררת 
בתקופה זו, כשהיא לעצמה אין לפרש לכתחילה כּסימן ירידה של כּח היצירה 
הפיליסופית שבאותו דור. אַדרבה, אם חודרים אָנו לתוך-תוכו של החזיון 
ההיסטורי הזה באור היוצא מתוך היחס העמוק שבין המאורעות בכל 
מקצועותיה של היצירה הרוחנית בישראל שבאותה תקופה, הרי באים אָנו 
לידי השקפה בהירה, שיש פאן לפנינו התאמצות לאומית נדלה. 
במימוני הגיעה פילוסופית ישראל למעלה רמה כל-כך, שכבר הגיעה השעה 
להכנים את מכשירי ההשכ?ה הפילוסופית (והמדעית 3כל5) לתוך ר ש ו ת ו 
הלאומית של ישראל בבחינת ק נכין ק בו ע. ובאמת, עבודת 
חת רגום כבר התחילה בימיו של מימוני. ‏ יעקב בן מכיר מתרגם (בשנת 


* עיין] 5כ? זה בספרןו ש? שטיינשניידר: ,העברעאישע איבערזעטצוננען דעס 
מיטטעלאלטערס", בערלין, 1898, חלק ראשון. <הספרים הנזכרים שייכים ,,מלמד התלמידים" 
של יעקב אנטולי (הצעה ש? מילוסופיה ש? מימוני בדרשות ?תורה) ; | ,מדרש ההכמה" ש? 
יהודה בן שלמה הכהן מתקה (נולד ד' אלפים, תתע"ב); ,דעות הפילוסופים" ש? שם טוב 
אבןיפ?לקירא (בן דורו של הנ"ל) ; ,שער השמים" של גרשון בן שלמה (אָביו של הרלב"ג ; 
הספר גכתב ד' אלפים, תת"ק). 


בּ 
ה פילופופיה 


חסימנים היותר מובהקים באָפיה של פילוסופית ישראל בתקופה שאחרי 
מימוני הם : 

אית צר ד הי" היס פרו'ת" ת': 

המחלוקת על-רבר הפילוסופיה אחרי מותו של מימוני לא גרמה הפסקה 
ביצירה הספרותית של הפילוסופיה בישרא?. אדרבה, בתקופה שאחרי 
מימוני (ד' אלפים תת"ס -- ה' אלפים תק"ס) כּח היצירה הולך ומתגבר 
כּנהר שאינו פוסק, והוא בא לידי נלוי ב מ ב ו 5 של ספרים פילוסופיים. 
אלא שיש כּאן שנוי ניכפר ב צ ור ה חספרותית: בתקופה הקלאסית לא 
היה כאן בעיקר הדבר אלא צורה א ח ת, להביע רעיונות פילוסופיים : 
הה צ'ע ה ה ש י טת ית. הפפרים הפרשניים והדרשניים המעטים 
שבאותה תקופה כּמעט כְּאִין הם בערכּם לעומת המערכה הכי כבירה של 
ספרים, המציעים שיטות פילופופיות שלמות. לא כן בתקופה שאחרי 
מומוני. | מתוך כּוונתנו כאן, כּלומר, מתוך הפּוונה, להציע את התפתחותם 
השיטתית של המחקרים הפילוסופיים בּישראל, הספרים המעטים שבתקופה 
זו, שאופי שיטתי להם, חשובים הם לנו מאד. אבל בצורתה הכללית של 
היצירה הספרותית הספרים המעטים האלה בטלים הם באלף. העבודת 
הספרותית של תקופה זו, לכל הפחות בצורתה ה חי צונית, מצטינת 
היא בזה, שאינה עומדת ברשות עצמה, ש ת ל ויה ומ שועברת 
היא. אין כּותבים שיטות פילוסופיות, אלא מי שיש לו רעיונות פילוסופיים, 
שהוא רוצה לפרסם בּרפים, הרי הוא כותב פירושים וביאורים לספריהם של 
הפילוסופים הקודמים. בכל אופן, הסופרים הפילוסופיים בוחרים בצורח ' 
ספרותית, שאין בה אחריות גדולה כל-כּך. המה כותבים א נ צי ק לו- 
מורוות הי דירי היחכ מות, יפוד ד רכים לתילמידי 
חא יל וס ופ יה; מת רנ מ ים מאפפים (קומפנריונים) פילוסופיים, 
פירושים לספרי אַריסטו ולספריהם של נדולי הפילוסופיה הערבית, ביחוד 
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עלמא, והוא אלף הששי, שהוא םס ' ו ם ה כ ל, וחיתו: ל ע ת ער ב: 
ז מן פ'ום ה כ:ל...; הלק ב', פ"ג -- פ"ד (עוון למעלה) ;| קכ"ב -- 
קכ"ה (עוסק בתשובה במובנה הפשוט, אבל ישנן כאן יסודות מתורת התשובה 
הקבלות :| קכ"ג, עמוד א' למטה: תשובה עלאה ותשובה תתאה ; קכ"ג -- קכ"ד : 
ודא איהו בתשובה גמורה, דגרים לאהדרא בונה, דאיהו יה"ו, לגבי ה', דאיהי 
מלכות, דאזלא מנדדא מן קנהא (רמז לדרשת פרשת שלוח הקן), דאיהי ההיא דווקנא, 
דמתקטרן בה כל פקודון, ובה מתקטרין עשר ספורן...).. 

אם מדמים אָנו תורת התשובה בזוהר לזו שבמערכת (וביחוד לזו שבספר 
התמונה), גלוי חוא הדבר, שבעלי הזוהר לא מצאו בתורה זו ענין מרכזי כל-כך. 
ובאמת נראה, שענין מ ל כ י א ד ו ם היא תווחה מ ק ב י ל הח לתוורת 
השמטות, שרק בקושי אפשר להתאימן, וקרוב הדבר, שהמקומות האחדים, שבהם 
מוצאים אָנו זכר לתורת התשובה, לא היו במקור הדבוים, המבוסס על תוות מלבו 
אדום, וההתאָמה שבין שתי תורות אלו, שאָנו מוצאים באיזה מן חמקומות שהבאנו, 
היא ענין מאוחר, שטצא לו מקום בהופפות. 
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הבה שוךי שש ל.ם כ וים הת םי הרגהת אל תהים הת פת על פני 
חמ ים: תליסר (תיבות) תליין בתליסר יקירו דיקירותא (תקוני דרישא ודיקנא 
קדושא), שיתא אלפי שנין תליין בשיתא קדמאי, שביעאה (כנגד האלף השבועי) 
עלויהו, דאתתקף בלחודוי (וג שג ב ח' לב דו), ויתחרוב כלא בתריסר 
שעתי (כלומר, אחרי ב' פעמים שיתא אלפי שנון, בנכיון של ,,חד חריב"), דכתיב : 
היתה תוהו ובוהו וגו', תליסר (כלומר, באלף החדש אחרי שני תובנות) יקים 
לון ברחמי, ומתחדשן בקדמיתא, וקמו כל אינון שיתא (כלומר: וכן חוזר חלילה)... 
קע"ט, עמוד א': ‏ ,., והאי קרן דיובלא הוא, ויובל ה', וה' נשובא דרוחא לכלא, 
הבלא תי הב ןל אתיכו ה, דכתיב (ורמיה אי): אהה ה" אלהום: 
כד אתחזי ה' לה', ה' אלהים, אתקרי שם מלא, וכתיב (ושעיה ב') : ונ שגב ה' 
לבו בכום ההוא.., 

ו ב שר בא פללד, עסוד כ': ‏ . האנא: אלין תקונין אקרון: ‏ וט | 
קד ם: יומין קדמאי דקדמאי, ואינון, דאשתכחו בזעיר אַפין, אקרון: ‏ י ם !ו 
עולם0 ותאנא: אלון ימוי קדם: כלהו מתתקנן בתקונא דדיקנא דעתיקא 
דעתיקין, טמירא דטמירין, והאי דתליסר כליל להון, כמה דאתמר, ודא יומא לא 
אתכלול בהדייהו, אלא הוא כליל כלא, ובההוא זמנא, דאתער עתיק יומין בתקונין 
דלעולא, ההוא אתקרי יום אחד, דביה זמין לאוקיר דיקנא, הדא הוא דכתיב (זכריה 
)ה הום א הד הנ א ו הד ע ל ה': הוא בלחודוי יתיר מכלא,... (עיון 
קל"א, עמוד ב').4 

בקוכה דהרתר, +71 קטוד ב": ‏ ,ורי לון לבני נשא, לקודשא-בריך-הוא 
אסיר עמהון בגלותא, ושכינתא אסירת עמהון, ואתמר בה: אין חבוש מתיר עצמו 
מכית האפורים, ופורקנא דיליה, דאיהו ת ש ו ב ה: אומא עלאה, איהי תלייא 
בידוהון דחמשון תרעין דחירו עמה,,. | (הדברים האלה, אָמנם, אינם מתכוונים 
לתשובה ה א ה ר ו גנ ה, אלא לשיבה מן הגלות (על-מי דרשת ברזילי), אבל 
התשובה בבתחינת אימא עלאה היא יסוד מיפודות תורת השמטה,. ועיין בדברים 
שלפני זה, שבכל שבת וחודש ויוםדטוב יש מעין שיבת השכונה לחירותה העיקרות)... 

זו הור ח לק א', ע"ט -- פ' (סתרי תורה),.. נשמתא אתערא בתשוב"ח, 
דאתקרי בינ"ה, ואקרי שר"ה ורו"ח, הוא הקו"ל, ואתקרי דעת, ואתערי לאונש, 
די סליק קליה באוריתא, ואתקרי תורה שבכתב ונפש השכלית,.. אית עפר קדישא 
ואית עפר מסאבא, ועל דא נשמתא, דאיהי תשוב"ה, אתקיפת ביה בההוא נחש, לתברא 
ליה בשעבודא דתשובה,,, (כבקודם),,, ; קי"ו -- קי"ז: .,. וכד ייתי אלף שתיתאה, 
דאיהו רזא דוא"ו,,, | ובכל שתין ושתין מההוא אלף שתיתאה אתתקף ה' וסלקא 
בדרגוי לאתתקפא, נבשית מאה שנין לשתותאה יתפתחון תרעי דחכמתא לעולא ומבועי 
דחכמתא לתתא, ויתתקן עלמא לאעלה בשביעאה (כלומר: העולם יתוקן במלכות 
שדי במשך ארבע מאות האחרונות של האלף הששו, כדי לוכנס לאלף השבועי), 
כבר נש, דמתתקן ביומא שתיתאה, מכי ערב שמשא, לאעלא בשבתא,.. ; | קכ"ז -- 
קכ"ח (מדרש הנעלם) : ... אָמר רבי אַבא: ל ע ת ער ב: זה יום ששי, שהוא 
ערב השבת, שאַז הזמן לקיומא מתיוא, מאי משמע? דתנן: שיתא אלפי שנין הוי 
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צ"ד (שערותיו ועיניו של אָדם קדמון -- על-פי האדרות)...; | ק"כ -- קל"ד 
(כבסמוך, בהרכבה את תורת הקול -- עיין סעדיה, האמונות והדעות מאמר י, 
פרק י"ה)... 

זדוהר חלק א'... ע"א, עטוד ב': ... והאי רקיע, דאתרבע: (שנהבדל 
לאַרבע פנים שבמרכבה), כלהו גוונין כלילן ביה, ארבע גוונין אתחזיין ביה, גליפין 
בארבע ארבע, גליפין רשימין טהירין, עלאין ותתאין, כד מתפרשן גוונין, דאינון 
ארבע, סלקין תריסר: גוון ירוק, גוון סומק, גוון חוור, (שהוא) גוון ספיר (על שם : 
כלבנת הפפיר), דאתכליל מכל גוונין, הדא הוא דכתיב (יחזקאל א'): 
כבטסרחה הקטת אשר יחיה בענן ביום הגשם כןימראא 
הנוגח סביב הוא מראה דרמות כ בוד ה': חוד דגווכין לכלו 
בגין כך: את קשתי נתתי בענן. מאי ק שת י? כמה דאתטר ביוסף, 
דכתיב (בראשית ט"ט): ות שב באוהן ק שתו: בגין דיוסף צד, כ 
אקרי, ובגין כך: ק ש ת ו: דא ברות דקשת, דאתכליל בצדיק, דברית דא בדא 
אתאחוד, ובגין דנח הוה צדיק, קיימא (ברית) דיליה: ק ש ת,.. ועל דא אקרו 
הקשת ברית: כליל דא בדא זהרא יקרא עלאה, חיזו דכל חיזו, חיזו כחיזו טמורין, 
גוונין טמורין, גוונין דלא אתגליין, ולית רשו לאסתכלא בעינא בקשת כד אתחזי 
עלמא, דלא יתחזי קלנא בשכונתא, וכן גוונין דקשת הוא חיזו סוסטיפא 
(06הטדט0 --- שלל צבעים על-פי הסדר) קטירא (מקושר) כחיזו (בתיזו?) יקרא 
עָלאה, דלא לאסתכלא,.. | צ"ז: ‏ ... (סתרי-תורה: | החילוק שבין משה ולאר 
הנביאים בתפויסת הגוונים שבמראות הכבואָה),,, | קס"א, עמוד ב' ( מ הח ש ו ף 
הל ב ן של ועקב מתוך תורת הגוונים),,, רכ"א, עמוד א' (כנסת ישראל נמשלה 
לשושנח : הרכבה של תורת הגוונים ותורת הזיווג -- זיווג הוא התבדלות הגוונום -- 
קיין רוש בראשות),.. ‏ רל"ב (תוספתא --- עוון צ"נ).,' רל"ה, עשמוד ו 
(דרשות על מסוקים, המזכורים: ש כים, ש לג, המוץ, אדוטם, דם, 
מתוך תורת חהגוונים),,, הח ל ק ב*, כ"ג, עמוד ב' (הלק א', צ"ו)... ‏ פד שטוה 
א' (אש שחורה עליגבי אש לבנה במתן תורה),,, קכ"ח -- קכ"ט (השפעת תפלתם 
של ושראל על התבדלות הגוונים ותפקידיהם באדם קדמון -- עיין באדוות)... 
קל"ח -- קל"ט (דרשת הגוונים על צוצית, מזבח הזהב, קשת),.. | קמ"ז -- קנ"ב 
(גווני המתכות והרקמות במשכן),,, ר"ג, עמוד א' (ביאור איסור הבעוה בשבת 
מתוך תורת הגוונים על-מי סוד אַסטרונומי של התאחדות שבעים כוכבים בערב 
שבת בין השמשות לכוכב אחד, ואיך גווניו של אותו הכוכב הכולל הולכים ומתבדלים 
מתכרבמים),,, | רל"ו, עמוד ב' (זהב שעשו לעגל מתוך תורת הגוונים),.. רמ"ג -- 
רמ"ד (דרשות על מתכות שבעבודת המשכן מתוך תורות הגוונים בהוכבה את תוות 
הזיווג וציור העולם, כדי לבאר את מקורות הרע שבעולם)... ח ל ק ג', ל"ג, 
עמוד א' (רעיא מהימנא: באור מצות שריפת קדשים מתוך תורת הגוונים שבאש)... 
קֶ"ז, עמוד א' (דרשת ש ו ש נ ת ה ע מ ק י ם -- עיין ריש בראשות),.. ‏ ר"ט, 
עמוד א' (הרכבה של תורת הגוונים ותורת הזיווג)... 

לתורת הת טובתה ( הנרת השמ טות ): 

פפרא רנצגועוהא, קלו עקמדג': ...היהה תהו הבה, 
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לאוכמא, לסומקא וליווקא; וחכא: דאשגהותא חד כלתו אתאחדן ואסתתיון 
בחוורא,.. 

וותו ברא ש ית (תחילת הדבורים) : ובי חזקית פתת: כתיב (שיר- 
חשיריםב') כ שוהשנגנה בין התותים: מאי שושנה? דא כנסת ישראל..* 
מה שושנה, דאיהי בין החוחים, אית בה סומק ותוור, אוף כנסת ישראל אית בת 
דין ורחמי,,, ושושנה דא איהי כוס של ברכה (כוס של שושנה) :| מאלחים תניינא 
עד אלחים תליתאה חמש תיבין, מכאן ולהלאֶה אור, דאתברי ואתגניז ואתכליל בברית, 
ההוא דעאל בשושנה ואפיק בה זרעא,,, ט"ז, עמוד א':  ..,‏ ת ו ש ך הוא 
אשא אוכמא: תקיף בגוון; אשא פומקא: תקיף בתיזו; אשא ירוקא: תקיף 
בצ'ור; אשא חוורא: גוון, דכליל כלא,.. ‏ הח ו ש ךְ: פני רע, דאסבר אנפין 
לרע, וכדין אקרי ח ו ש ך, דשרי עליה לאתתקפא ליה, ורזא דא: ו ח ו ש ך 
על פנכי ת הורם (על-פי היפוד, שהחומר הוא מקווו החיובי של הרע)...; 
י"ח (דרשה על-פי תורת הקשת והגוונים) ;| כ"ג, עסוד ב' (דרשה על-פי מ"ז, 
עמוד א') ;| מ"א, עטוד ב' (עיין באדרא רבא),,, כ' -- נ"א: תא הזי: מאן 
דבעי למנדע הכמתא דיהודא קדישא, יסתכל בשלהובא, דסלקא מגו גחלתא, או מגו 
בוצונא, דרליק,,, תא חזי: בשלהובא, דסלקא, אית תרין נהורין, חד נהורא חוורא, 
דנהיר, וחד נהורא, דאתאחיד בה אוכמא או תכלא,,, וההוא נהורא חוורא, דעליה, 
לא אשתני לעלמין, דהא חוורא הוא תדיר, אבל האי תכלא אשתני לגווגין אלין, 
לזמנין תכלא או אוכמא, ולזמנין סומקא (עיין המשך כל הענין, עד ג"ב, עמוד א', 
חרכבת תורת הגוונים עם תורת הזיווג, כאשר כבר נרמז במקומות המוגאים למעלה). 

מכ 2 ה זות,ר: ?7 קמודב": (כשת:. קוק ורוק).: ש"ו, עמוד א' 
(תורת הגוונים בקשר את תורות העטרה והקשת),.. ... ל"ב, עמוד ב' (קשת)... 
ל"ו, עמוד ב' (עיין למעלה באדרות),,, ל"ח, עמוד ב' (תורת הגוונים מתוך תורת 
עמודא דאמצעיתא, על-מי דרשת: ש ו ש ג ה בי ן ה הו חהים - עיון 
ריש בראשית),., ;| מ"ג -- מ"ד (דרשה על-פי זוהר בראשות, ג' -- נ"א)..; 
נ"ת, עמוד א' (קשת),.. ;| ע"א, עמוד א': ,ב פתת רבי שמעון ואָמר (דניאל 
וב :ינה ט שכילום יוזחהירו כזוהר הרקוע: אלין אתוון, 
דאונון לבושין דאורייתא, מרקמין מכל גווני דנורא: חוור ופומק וירוק ואוכם, 
ומנהו] מתפרשן לכמח גוונין, וכלהו גוונין אינון מרקמין במשכא (עור) דגופא 
דבר גש, דאיהו בגנתא דעדן, ורקיעא: באלין אתוון איהו מצויור ומרוקם, בגין 
ד בהון את ב רי (כלומר: מתוך התבדלות הגווגים בעטודא דאמצעיתא). 
יוחהוירו: אלין נקודין, דנהרין באתוון, ובהון נהירין ככביא ברקיעא בגנתא 
דעדן, | וכלהו נהירין בעיינין דגופא בגנתא דעדן, כ ז ו ה ר: אלין טעמי 
אורייתא, דבהון מתנהגין אתוון לנקודי, ובההוא גופא דגנתא: כ ז ו הר: דא 
נשמתא, דאוהי תנועה דאתוון ונקודי, דנהרין באנפון ובעיינין, ונפשא איהי כללא 
דאתוון, ואיהי שתופא דגופא, רוחא איהי כללא דנקודו, דנהרין בעיינין (תורת 
הגוונים בהרכבה את קבלת האותיות),., ; | ע"ט, עמוד ב' (דרשה על (ישעוה א'): 
א לתיו הפאוכם.ב טשבים כ טלג,ולבינר])...: צ -= 
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דעתיק יומין (האויר השני של סעדוה), ברוחא, דגניז בהאי גולגלתא, אתפשטו 
אשא מסטר חד, ואוירא מסטר חד, ואוירא דכיא קאים עליה מהאי סטר, ואשא דכיא 
קאים מהאי סטר, מאי אשא הכא? אלא לאו הוא אשא, אבל בוצינא דא (נוסח אחר: 
ניצוצא), דאתכליל באוירא דכיא, נהיר למאתן ושבעין עלמין, ודינא מפטרוי אשתכת. 
ובגין דא האי גולגלתא אתקרי גולגלתא תקיפא, בגולגלתא דא יתבין תשעה אלפי 
רבוא עלמין, דנטלין עלוי וסמכין עלוי, בהאי גולגלתא נטיף טלא מרישא תוורא, 
דאתמלי מניה תדיר, ומהאי טלא, דאנער מרישיה, זמינין (עתידים) מיתייא 
לאחייוא, והאי טלא, דאתכליל בתרי גווגי מסטרא דרישיה חוורא, חוור בגוויה, דכליל 
כלחו חוורי (גוונין?), אבל כד אתיישבן בהאי רישא דזעיר אַפין, א ת ת ז י 
ביח פומ ק א, כהאי בדולחא, דאיהו חוור, ואתתזייא גוונא סומקא בגוונא 
חוורא,,, (וחהוא הולך ומונה כמה וכמה ח ל ל י ן ותרעין, אדרין ואכסדראין 
ועובר לתאור המצח -- סומקי דפוסקי -- והעינים),., קל"ו, עמוד ב': ... עינוי, 
כד אתפקחן, אתחזון שפורון, כהני 'ונים (על שם: ע יג יך יוהנים), 
בסומק ואוכם וירוק, חוור לא אתגלי אלא בזמנא דאסתכל בעינא טבא ומסתחאן (על 
שם: רוח צ ות ב חל ב ) כל אינון גוונין בההוא חוור,., קל"ז, עמוד א': 
,..גוונא קדמאה: פו מקא בגופומקא, כליל ופתים כל סומקין, מקמיה 
לא אתתזן, פוחרניה דהאי סומקא אסתר חד חוטא אוכמא ואקיף ליה ג וג א 
ת נכ'י'גא: א וכ מ א, כאבנא חד דנפיק מתהומא חד זמן לאלף שנים בימא 
רבא, וכד נפיק האי אבנא, אתי רגשא ותקפא על ימא,,, וכך היא אוכמתא דעינא 
אוכמא, דכליל וסתים כל שאר אוכמין, וסוחרניה דההוא אוכמא אפתו חד הוטא 
סומקא ואקיף לההוא אוכמא, גוונא תליתאה: יר וקא דירוקי, דכליל 
וסתים כל ירוקין, ובסוחרניה דהאי ירוקא אסחרו תרין חוטין: חוטא פומקא 
לסטר חד, וחד חוטא אוכמא לסטו חד, ואקיפין לההוא ירוקא, וכד אסתחר (פ"א: 
אתגלי) תוורא, ואסתתחי עינא, כל אינון גוונין לא משתכחין, ומשתקעין לתתא 
(סומקא, ירוקא, אוכמא), לא אתחזי בר ההוא חוורא, דנהיר מעתיק יומין,.. ובגין 
כך אסתלקו כל מאריהון דסומקא ואוכמא, דאינון תאומין כחדא... | עמוד ב': 
..תנא: בהני עיונין: בתרי גוונין מינייהו: בסומקא ואוכמא, שראן (שרויות) 
תוין דמעין, וכד בעי קודשא דקודשין לרחמא על ישראל, אחית תרין דמעין 
לאתבסמא בימא רבא, מאן ימא ובא, ימא דחכמתא עלאה, כלוסר: דיסתתון בנהרא 
(ס"א : בחוורא), בטבועא, דנפיק מחכמתא רבא, ומרחם לתו לישראל,,, | ק"ם, 
עמוד א' (שערא חוורא דעתיקא קדושא -- עיין בפנים בדברים מובאים מבבלי 
חגוגה),,, ק"ם -- קמ"א (דרשה לפסוק: שפ תוהתיו שושנים)... 

א דרא זוטא: רצ"ג, עמוד א': .,,מ צת א דגולגלתא,,. האי מצתא 
סומקא כוורדא, | ובשעתא דאתגלייא מצחא דעתיקא בהאי מצחא, אתהדרת חוורא 
כתלגא, וההיא שעתא עת רצון אקרו לכלא,,, עמוד ב': ...א רב ע גווגי'ן 
אתחזוין באינון עיונין,,, | אלין גוונין מתערבין דא בדא ואתדבקן דא בדא, כל חד 
אוזיף לחברוה מגווני דיליה, בר מחוורא, דכלהו כלילן ביה כד אצטריך (אצטריף?), 
והוא חפי על כלא, כל גוונין דלתתא לא יכלין כל בני עלמא לאפתרא לון חוורא 


- 
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כ"ב (הוכלות ותפקידיהם),,, ל"ב (תכונה ואסטרולוגיח, קשת, עמודא דאמצעיתא)... 
ל"ו -- ל"ז (תורת הנקודת, הקבלה של ,,שבע רקיעין ושבע ספוראן").. 

א ב תור חול קייש" סב מדערו בוחום,., בייח ליק ב', כ"ב -- 
כ"ד (תפקידיהם של אַרבעה יפודות ואַרבע רוחות העולם),,. | קע"א, עטוד ב' 
(תכוגה ואסטרולוגיה),,, קצ"ד -- קצ"ו (תפקידיהם של חילות המלאָכים הטובים 
בארבע רוחות העולם נגד חילותיו של הנחש --- עיין לתורת הקול),,, ‏ רכ"ב, עמוד ב' 
(ציור השית, הנקוב לתהום, שעליו נבנה בית המקדש בירושלים) ; רכ"ח, עמוד ב' 
(ציור התהום),,, רמ"ג -- רפ"ט (ציורי עולם שונים: דרגאות, היכלות, פתחים -- 

בסשר יא תנרתיהטוני),: הלק 3', ו', עמןך' א* - רקיעי דלעולא 
ודלתתא, גן עדן וגיהנם),,, קנ"ד -- קנ"ה (הקבלה של רגלום ואַרבע רוחות 
שבמרכבה),,, | קנ"ם, עמוד א' (שלשה עולמות עליונים -- בפגנון האפלמוניים 
החדשים),.. 
זוהר חד ש: ל'-- ל"ב (פירוש מראה המרכבה של וחזקאל)... 


לתוורת הגוונים (בספרא דצניעותא אין כאן רק ההבדל הכללי בין 
נהורא = חפד -- וחשוכא = דון): 


א ד ר א רב א: ,, קכ"ח, עמוד ב': .., אַרבע טאה אלפי עלמין אתפשט 
חוורא דגולגלתא ד"ישוי, ומנהירו דהאי חוורא ירתי צדוקיא לעלמא דאתי, ד' מאח 
עלמון,,, | בגולגלתא יתבין תליסר אלפי רבוא עלמין, ומהאו גולגלתא נטיף טלא 
לההוא דלבר,,, והיוו דהאי טלא חוור, כהאי גוונא דאבנא דבדולחא, ‏ דהא<תתזיין 
כל בוונין בגווה... תאנא: בגולגלתא דרישא תליין אלף אלפון רבוא 
ושבעת אלפים וה' מאה קוצי דשערא חוור ונקי כהאי עטרא (עיון בדברי הבבלי 
חגוגה המובאום בפנים),,, קכ"ט, עמוד ב': .,.תאנא: (עינו של עתיק יוטין) 
חוור בגו חוור, דכליל כל חיור,., | ק"ל, עמוד א': ‏ .. מאי טעמא איקיי (עיין 
עלאה) ‏ חהד? תא חזי: בעינין דתתאה אית עינא ימינא ואית עינא שמאלא: 
ואינון תרי בתרי גווני, אבל הכא לית עינא שמאלא, ותרווייהו בדרגא חד פלקי, וכלא 
ומונא,,. ‏ דלא הוי הכי לתתאה, דכלילן בפומקא ובאוכטא ובהוורא, 
ג' גווני, ולא הוה תדיר פקיחא (בכאן הרעיון מוטעם הוא, שעינו של עתיקא קדוישא 
היא מקור כל השפע הטוב ומקור כל ההויה, כשם שהאור הלבן הוא מקור כל 
המראות, האור הלבן הוא נוח לעין, בעוד שבין שאר המראות ישנם כאלו, המזיקים 
לעין, ועל כן האור הלבן הוא סימן לרחמים גמורים, עתיקא קדישא, בעוד שכל 
שאר המראות המה סימנו דין במדרגות שונות, האָדום והשחור (,האי שחור אדום 
הוא, אלא שלקה") הם סימני הדין התקיף, בעוד ששאר המראות הם סיטני דין 
בה במדה, שהם קרובים לאדום, ופימני רחמים בה במדה, שהם קרובים ללבן)... 
קל"ה, עמוד ב': ,.. תאנא: כד פליק ברעותא דרישא חוורא-למעבד יקרא ליקריח, 
תקין וזמין ואפיק מבוצינא דקרדינותא חד ניצוצא,,, ואתפשט לתלת מאה ושבעין 
עיבר, וניצוצא קאים, ושארי נפיק אוירא דכיא ומתגלגלא, נשיב ביה, אתתקן ונפיק 
חד גולגלתא תקיפא ואתפשט לארבע סטרין,.. וההוא אוירא הוא טמיר דטטירין 
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קדמון ;| קכ"א -- קכ"ב; התפקידים המיוחדים לכל אבר (אבר שבאָדם קדמון; 
קב"ג -- קב"ר). 

ווחר הלק א": ע"א, עסוד ב': קו"ד חלק בי, ב'/חי-= כלה: יבא 
חזי: כל יומין, דהוה משה במצרום, דבעא לאפקא מלה מן גלותא, לא מליל מלה, 
דאיהו דבור, כיון דנפיק מן גלותא ואתחבר קול בדבור, ההוא מלה, דאוהו דבור, 
אנהיג ודבר לון לישראל, אבל לא מליל עד דקרובו לטורא דסיני ופתח באוריתא 
דהכי אתחזי,,,  ;‏ פ"א: קולות של מתן תורה, ועיין פ"ג, עמוד ב'; קמ"ו, עמוד 
א': קולות מתן תורחה: קול מיוחד לכל איש מישראל: ,אהדר ליה על רישיה 
ומתגלגלא עליה, והוה אתרי ביה ואמר ליה; תקבלני עלך בכך עונשין דבאוריתא, 
והוה אמר: הין, לבתר אהדר ההוא קלא ונשיק ליה בפומוה, הדא הוא דכתיב 
(שור-השוכים א : ו יש 10 רו ם נ ש + קו/ ת: 5 ית הקעז -= קיו 
(תפלה בחתוך אותיות -- עיוין למעלה בתיקונים),,, ; קפ"ד: לקול השופר דלתתא 
מתעורר קול השופר דלעילא; קצ"ה: דרשה על: ק ו ל ה עם ב רע ה; 
רכ"ו, עמוד ב?:: קול ב ד רל שלמתן תורה; | ר"ן =- רנ"א: .לפטל תשרו 
דלתתא מתעורר. ק ו ל 3 | 5 דלעילא; יה ל,כ .ג7: לחה -- ל"מ כו 
שופר דלעילא ,,בזווגא ד מ חש ב ח"; ועיין לזה צ"ט, עמוד ב'; קפ"ח -- קס"ט 
(הקולות דלתתא שאונן בקדושה מעוררים קול נחש) ; רס"א, עמוד א': ...קוב 
את ה ו ש מ ע: תא חזי: בשעתא דאתייהבת אוריתא לישראל, כלהון קולות 
אשתכחו, וקודשא"ברוך-הוא יתיב על כורסייא, ודא מגו דדא אתחזי, ומלולא דדא 
נפיק מגו עלאה, דעליה, ודא הוא רזא דכתיב: פנים בפנים דבר ה' עמכם בהר 
מתוך האש, דמלולא נפקא ומלול מגו אשא ושלהובא, דדתי ליה לבר, בדפיקו דרוחא 
ומייא, דיהבין חילא, דאשא ורוחא ומייא מגו שופר, דאיהו כלול לכלהו, נפוק, 
וושראל אתרחקו מדחולו דא, ובגון כך: ‏ ו את ה ית ד 2 ה א.ליו :לש 
בעינן בתוקפא עלאה דלעילא אלא מאתר דנוקבא, ולא יתיר,,, (כאן ובכמה מהמקומות 
שהעתקנו פופרי הזוהר מטעימים את אחדות הקול (לוגופ) : קול הברואֶה וקול 
התורה, וגם ת ו ר ת ה ג ו וני ם בזוהר מורכבה היא ביסודות מתוורת 
הבריאָה, | ועל כן טוב להקדים מראי מקומות לתמונת-העולם התכונית של בעלי 
הזוהר למראי מקומות לתורת הגוונים). 


לתמונת העולם התכוגית (המראי-מקומות באדרות יבואו בקשר 
את תורת הגוונים) : 


זההור בר א ש רת, -ז, עמוד א" (גן עלן העליון וכ עדן התמתוו) : 
ח'--': ב מאן ה רק ו ע? דא איהו הרקיע, דביה חמה ולבנה וכוכבים ומזלי. 
ולא אוה כ פה זכ רון, .איהג ₪ ב 3 ורשם לחן נוכתב להן, לסמוו בנ 
היכלא ולמעבד רעותהון תדיר,,. | (עיין ל"ד, עמוד א' וחלק ב' ע', עמוד ב'). 

ת קוני זו הר: .. מ"ז (עיין למעלה לתורת הקול),.. י"ח (קשת אחד 
מברואי בראשית -- עיין לתורת הגוונים),,, ‏ ל"ח -- מ"ח (היכלות דלעילא ודלתתא, 
כוללים את הגלגלים של כוכבי-לכת -- השפעתו של אפלטון גלויה היא בכאן).. 
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דכתיב (שם) ו אַ ח ר ה ר ע ש א ש, אבריר רוח, ואתכליל ברזא דוליה: 
כ ויל דים םיה ד ק ת.. רוח הוא קצ' ל .(לנגוס), דשארי על כ ו ח 1, 
ואתקיף ליה ואנהיג ליה בכל מה דאצטריך, ורזא דא (תהלים כ"ט): ק ול ה' 
על המים,.,. וריא מר א ל הי ם: השתא אוליד ההוא היכלא ממה 
דאתעדיאת מזרעא דקדש ואוליד בחשאי, וההוא דאתיליד אשתמע לבר: מאן דאוליך 
ליה, אוליד בחשאו, דלא אשתמע כלל; כיון דנפק מניה מאן דנפקי, אתעביד קול, 
דאשתמע לבר (תולדת הקול ממעשה האצילות -- תחת השפעתו של כ ם ע די ה)...; 
כ"ד, עמוד א' (,,שבעא קלין ד הבו ה 7 )4 5 - כ"פ) עטנד בי (,ואפוק קול 
מנלוה ודא אקרה:. ק ג"ל ה שיו פיר, י(ותיוכה: ב ר א א ל ה ים א ת 
השמים, דאיהו קול השופר"-- קול ההרמוניה שבתנועות השמים הוא 
קול השופר שבשמים, המתעורר על-ידי קול השופר דלתתא),,, | ל"א, עמוד א': 
> *: :ידא: קול עלאה, דמטנא על המום ל הלוגוס -- עיין למעלה 
בתורת חקול של בן עזאי ובן זומא),,, ג', עמוד ב': ,,, אָמר רבי שמעון: כגוונא 
דא אוריתא קאים בין תרי בתים,,, חד סתימא עלאה וחד אתגליא יתיר,,. עלאה דא 
קול גדול (דברים ה')... והאי קול פנימה איהו,,, | דלא אשתמע לעלמון. 
ומהכא נפקא אוריתא, דאיהו ק ו ל י ע ק ב, והאו, דאשתמע, נפקא מהאו, דלא 
אשתמע,,. וקול דיעקב, דאיהו אוריתא, אחוד בין תרי נוקבי, אחיד בההיא פנומאה, 
דלא אשתמע, ואחיד בהאי דלבר, דאשתמע... 

תהקוני הזוהו, ט"ז עמוד א': ...לך ה' ה מ מ לכ ה: דא 
מלכות, דאיהי בכלא, דאיהו יצפצוף עופין קדישין, דאתמר בהון (קהלת \'): כ ! 
עוף הש מ ים יוליך את ה קול, צפצופא דכל צפרין, דאינון 
נשמתון קדושון, דמצפצפין, בכמה צלותין,.. | כ"א, עמוד א' (בדבר תפלה בלחש 
על-פי תפלת חנה (שמואל א', א'): וק ול ה ל א ו שמ ע: ,והכי צריכון 
ישראל ליחדא בבת זוגויהן בהשאי",,, דברים אלה םס ו ת רי ם את וסוד תורת 
הקול, שבתפלה חתוך אותיות מעכב; ועיון כ"א, עמוד ב': ,דקלא דנגונא סלקא 
בא חד"; כ"ג, עמוד א': ,כל חיון יתערון בקלא ועופין מצפצפין בשיר לקבלא 
ברתא בחדוה בנגונא, לקבלא קדושין מהחתן"; כ"ד: תורת הקול בקשר את כגורו 
של דוד; כ"ו, עמוד ב': ,וכמה מארי דקלין ודבורין דפומא פלקין עמה 


ה 
;= 44% 
ל"ד, עמוד ב': נסיון, לישב את הסתירה: ‏ ,ובגין דלית בת קול בגלותא, הביאו 
לה בחשאו, ובגון דא צלותא איהו בחשאי", עיין כל הענין: תורת הקול בקשר 
א קרעת ור 7הה: קול רול' דופ ק:-פתתי לי אתותי, 
רע יתי,.. מ"ב, עמוד ב': קול שופר; נ"א, עמוד א': קול שופר מתוך 
קבלת האותיות והטעמים; פ"ב -- ס"ג: דברים מקיפים בעיקרי תורת חקול; 
פ"ט: תורות הקול בדרשת הכתוב: ק והל דוו די דופ ק, בקשו את דרשת 
בוזילי וקבלת האותיות וכוונת מלכיות, זכרונות, שופרות; ע"ז: קולות של 
מתן תורה; פ"ג, עמוד א': מארי דאודנין ומארזי דקלין ומארי דדבורון ; פ"ה, 
עסוד ב': מארו דגדפי -- עמודא דאמצעותא; ועוין צ"א, עמוד א' וצ"ז, עמוד 
א'; קכ"א, עמוד א': החושים הרוחנוים (שמיעה, ראיה, ריחא, דבור) באָדם 
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ואמאי? ופרוש לון (על-ידי גירושין) קודשא-ברוך-הוא, וייתי אחרא, ויהב ליה? 
אָמר ליה: דא הוא תועלתא דבר נש וטיבו, דעביד עמיה: דלא יחמי אתתא בידא 
אחרא, ותא חזי: אי האי (האָדם, שנשמתו מזווגה היא משמים לנשמתה של האשה 
שנשאת לאחר) לא כשרן עובדוי, אַף על גב דדיליה היא האי אתתא, לא אתדתי האי 
אתויא מקמיה,,, ש"י, עמודב' ( תופפות לדף רע"ג, עטוד א : תורת הספירות 
ועמודא דאמצעיתא מרומזת בתפלון)... 

זופר יהדש: באד נ "ו, יע 33 ב!; ( עמודום ויה 
...היפה בנשום: נקודה חדא גו אתוון, לית שפורו לכל אתוון בר את ו'. 
בנקודה רא מ תת ת ק נ ן] כל אתוון, ואיהי שפורא דכולהו, ולית אזיל, דאזיל בלא 
נקודה, דא היא בכולהו, וכולהו בה, והיא יפה ושפירו דכולא, דהא מעלמא, מאתר 
סתימא עְלאה קא אתת, ריש כל דרגין עילאין, ובה איהי ריש כל דרגין תתאין 
דלתתא, | בגון כן: ‏ הפ הן ב ש ום: ישפורו דכולא. ותו:| ה" שמת 
בנש ים, כתיב בנשים: באינון אתוון, דאונון נוקבי, ומאי איהי? את ה/. 
בשעתא דבעא קודשא-ברוך-הוא למברו עלמא, סליקו כל מלין דעלמא וכל הרגין 
עילאין והתאין כולהו ב מ ח ש ב ה,. אמאי אקרי מ ח ש ב ה? אלא דא אוהי 
נקודא חדא סתימא, דקוומי במחשבה,,, | נ"ז, עמוד ב': ‏ ,. בוצינא דקרדינותא, 
כד בטש ההוא אוורא דכיא במוחא (בתחילת הברואָה), בטש ולא בטש, מטא לגביה 
דההוא מוחא, ואסתליק מנוה, מטא ולא מטא, כדין ההוא בטישו, נפק לגביה אתוון 
מגו מוחא, ואתוון אתנקידו (ואם תאמר: נקודי תיקון סופרים הוא? חפ ושלום, 
דאפולו כל נבואי בעלמא יהון כמשה, דקביל אורייתא מטורא דסונו, לית לון רשו, 
לחדתא אפילו חדא נקודה זעירא באת חד, אפילו את זעירא דאורייתא),,. ע"ג, עמוד 
ב'+ ...וישמק את הקול:. כגו עמודא דאמצעיתא: | םי ב ב.א ל ה 
מגו שנונהא התאה; ‏ וי ש טע את ה קול: לעולא מגו אבא; ‏ כו יבר 
א ל ו ו: מגו אימא, ומאן שמע ליה? עמודא דאמצעיתא, ומילולא אישתמע 
לגבי שכונתא,., | (ברוב חלקי הזוהר החדש ניכרת היא השפעתה של קבלת השמות 
והאיתיות במדה מרובה מבשאר חלקי הזוהר, ואפילו התיקונים לפרשת בראשית 
בכלל); 

(ג) לתורת הקול (בפפרא דצנ ועו תא אין כאן אלא רמו 
קלוש לתורת הקול -- קע"ו, עמוד ב': רעוא דרעוין אתגליא בצלותא דתתאי), 

א דרא זו טא: רצ"ד, עמודים א' וב' (מועתק למעלה לתורה השיטתית). 

ר ע ו א מה ימ נא: הלק ב', רכ"ז, עמוד ב' (כנ"ל),,, | חלק :ג רפ"ג, 
עמוד א': ,אבל מסטרא ד ע ץ ה ד ע ת טו ב ור ע בקשורא דתפלון 
אתקשר יצר הרע תחות יצר הטוב, כעבדא תחות מאריה: בקלא דאווייתא, בקלא 
דצלותא, בקול דשופר, קלא איהו רומ"ח לגביה, ודא ק ו ל ה ש ו5 ר, קול 
דעמודא דאמצעותא, דאיהו כליל אשא ומיא ורוחא, דאונון ג' אבהן... 

דוהה ר ב רא ש ו ת, חלק א/ מ"ז, עמודום א' .וב?: = ... ההוא. (בוחו: 
דחמא אלוהו, אבריר בהו, ואצריף, ונפק מנוה רעש, דכתוב (מלכים א, ו"מ): 
ואהחהו הרות רע ש, ואברור ה ו ש ך, ואכליל ברזא דיליה א ש, 
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הכי (גם הם מתבודדים בהיכליהם כל היום), ובכל לילא אתכללו כלהון כחדא; 
בגון דשעתא דזווגא איהוא בפלגות ליליא; בין בהאי עלמא בין בההוא עלמא: זווגא 
דההוא עלמא: א תדרבקות א רדג שמת א בנש מת א, נהורא בנהורא; 
זווגא דהאי עלמא: גופא בגופא, וכלה, כמה דאתתזי, זינא בתר זיניה, זווגא בתר 
זווגא, גופא בתר גופא, זווגא דההוא עלמא: נהורא בתר נהורא,,, בזווגא דההוא 
עלמא, בתיאובתא דלהון, כחדא חד מתדבקין נשמתין דא עם דא, עבדין איבין, 
נפקין נהורין מניוהו ואתעבידו שרגין, ואינון נשמתין לגיורין, דמתגיירין... 
קע"ד, עמוד א': ,.. מאי קא משמע לן? דעד דלא נתת משה לעלמא, שכיח הוה 
הוא לעולא, ועל דא אזדווגת ביה שכינתא מן יומא דאתילוד, מכן אָמר רבי שמעון : 
רוחיהון דצדיקיא שכוחין אינון לעילא עד לא יחתון לעלמא,,, | ר"ט, עמודים א' וב' 
(הרכבה של תורת השערות ותורת העטרה). 

ד בר דם: ר"ץע, עמודים א' וב' (היחס שבין זיווג שלמעלה, נבואַח ועטרה)... 
רע"ג, עמוד ב': .., עמודא דאמצעיתא, דאיקרי ד ע ת,,. עטו"ר בפוד העטרה, 
עטרת תפארת,.. ונקרא עטרה, מצד הכתר,,. | (רעיא מהימנא) רע"ט -- ר"ף: 
.ב ומשה איהו אָדם בדיוקנא דההוא אָדם קדמאה דלעילא: (משלי ל'): מ ה שמ ו 
ומה שם בנו,,, ורעיא מהימנא (משה) איהו כ ברא דט לכ א, קריב 
למלכא יתיר מאלין דאכלין לפתוריה (כלומר: הכהנים האוכלים משלחן גבוה), 
דלית מאן דקרוב למלכא מכל בנו מלכותא כבריה, קם בוצינא קדישא (רבי שמעון 
בן יוחאי) ואָמר: סבא, סבא, במלין דילך אשתמודע, מאן אנת: אנת הוא אֶד 
קדמאה, מ ה ש מו אתמר עלך, ‏ מ ה שם ב כ ו אתמר על רעיא מהימנא... 
(בהמשך הדברים: ישעיה נ"ג, שהנוצרים מפרשים, ש,עבד יהוה" מוסב על ושו 
הנוצרו, מתפרש כאן על משה, שבעונותיהם של וישראל היה לו להשאר בגלות, כדי 
שוגאלו וישראל מגלות ויכנסו לארץ, אבל סוף ענין: ,ולא ידע איש את קבורתו" 
מתפרש כאן, שבאמת משה נכנס לארץ לאחר מותה, ר"ף, עמוד א?: בהבדל, שבין נבואת 
משה לשאר נביאים, ניכרת היא השפעתו של מימוני במורה נבוכים חלק ב', ל"ב -- 
0 

מלא ענין הוא נסיונו של אתד מפופרי הזוהר לבאר איזה נידון קשה של מיתת 
בלא זמנה מתוך תורת הזיווג : רפ"ג-- רפ"ד: ...טשה זרוע תפאותו... 
משה כגוונא דגופא דשמשא קמיוהן דישראל, כיון דאתכניש משה, אתכנוש שמשא, 
ואתכהיר סיהרא, והוה יהושע משתמש לנהורא דסיהרא, ווי לההוא כסופא,,, אָמר 
רבי שמעון: ודאי הכו הוא, היונו דכתיב (משלי ו"ג): וריש נפפה כל א 
מ ש 5 ט,,, לבר נש דיתכנש עד לא מטון יומוי, תא חזי, והא אתמר: דכל 
רוחין דנפקין מלעולא, דכר ונוקבא נפקי ומתפרשן (תורת זיווג נשמה בנשמה, עיין 
למעלה), ולזמנין תפוק נשמתא דנוקבא עד לא (טרם) נפקת דדכר, דהוא בר זוגת, 
וכל זמנון, דדכורא לא מטא זמניה לאזדווגא בהדי נוקביה, ואתי אחרא ואתנסיב 
בהדא, כיון דמטא זמנא דהאי לאזדווגא, כד אתער (מזל) צדק בעלמא, למפקד על 
חובי עלמא, כניש ליה להאי אחרא, דהוה נפיב בהדה, ואתי אחרא ונטיל לה... 
ועליה כתיב: ‏ ויש נכפפה בלא מ שפט... אָטר ליה ובי אלעזר: 
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(בפרשת סומה): וההביא ה איש את אש תו אל הכ הן: למוידן 
דינהא? אלא ודאי כהנא לדא חזי, בגין דאיהו שושבינא למטרוניתא, וכל נשי 
עלמא ותברכן בכנסת ישראל (כלומר, בשכונה, שהיא מטרוניתא, אתתא דלעולא -- 
עיין למעלה),. ועל דא א תת א ד לת ת א מתברכא בשבע ברכות, דאחידת בה 
בכנסת ישראל, וכהנא קאים לאתתקנא טליו דמטרוניתא, ולעיינא בכל מה דאצטרוך, 
בגין כך: כהנא לדא, ולא אחרא,,, קכ"ה -- קכ"ו: ,., אָמר רבי יהודה: שערא 
דרישא דאתתא, דאתגלייא, גרים שערא אחרא לאתגלייה ולאפגמא לה (כלומר, שערות 
דרישא רזעיר אַפין),. בגין כן בעי אתתא, דאפילו מסירי דביתא (קורות הבית) 
לא יחמון שערא חד מרושא, כל שכן לבר (בשוק),,, קכ"ז (מדרש על-דבר השעוות 
בקשר את ענין הנזיר),,, קס"ה, עמוד ב: .ב תנונן :| כל כהן, שאין לו בת זוג, 
אָטור בעבודה, דכתוב: | כפר כ עדו וב עד בי תג. שסר דבי ועחם: 
משום דלית שכינתא שריא במאן דלא אטסיב, וכהני בעייא יתיר מכל שאר עמא, 
לאשרווא בהו שכונתא,,,| קמ"ז -- קמ"ת: ‏ ,,תנוא: כמה הביבין ישראל קמי 
קודשא-ברוך-הוא, דעלאי לא מתברכו אלא בגוניהון דישראל, דתגינן: אָמר רבי 
יהודא אָמר רבי חיוא אָמר רבי יופי: נשבע הקדוש-ברוך-הוא, שלא וכנס בירושלים 
של מעלה עד שיכנסו ושראל בירושלים של מטה, שנאמר (הושע ו"א): ב ק רבך 
קדוש ולא אָ בוא בע יר, כלומר: כל זמנא דשכונתא הכא בגלותא, 
שמא דלעילא לא אשתלים, וכל תקונין לא אתקנו, כביכול אשתאר שמא קדישא 
חפרא (ברזילי),,, תנינן: אָמרובי שמעון: מאי דכתיב (תהלים פ"ח) : עלית 
למוום שבית שבי וגו"? אלא בשעה, שאָמר לו קודשא-ברוך-הוא (שמות 
ג'): של נעליך ם על רגל יך (כלומר, לפרוש מאשתו), אזדעזע ההר. 
אָמר מיכאל קמי קודשא"ברוך-הוא: ובונו של עולם, תבעי לסתור אָדם (מאחר 
שהשורוי בלא אשה אינו נקרא אָדם -- עיין למעלה) ? והא כתיב (בראשית ה : 
זכר ונקבה בראֶם ויברך אותם, ולית ברכתא אשתכח אלא פמאן 
דאיהו דכר ונוקבא, ואת אמרת לאתפרשא מאתתיה? אָמר ליה: הא קיים משה 
פויה ורביה, השתא אנא בעינא, דיתנסב בשכינתא, ובגיניה יחות שכונתא לדיירא 
עמיה. הדא הוא דכתיב: עלית למרום שבית שבו,. ומאי שבו? 
שכונתא, דאתנסובת עמך. ל קסחת מתגות ב אָדם: בְאֶדם לא כתיב, אלא 
בְאָדם : הידוע: למעלה, וביומא דנחתא שכונתא, ההוא יומא, דאתנסבא במשת 
נחתא, הדא הוא דכתיב: כ ל ת מ ש ה: כלת משה ממש, וביהושע, דאנפוי 
באנפי סיהרא, כתוב (יהושע ה'): ש ל : ע לך, דלא אתפרש (שפירושו אינו) 
אלא בזמנון ודיען, דהא לא אנסיבת עמיה שכונתא כל-כך, ולא אתחזי ליה, דכתיב 
(שם): ויפול יהושע על פגוו אַרצה, אבל הכא: כלת משה 
ודאו,.. | קנ"א, עמוד ב' (שער באשה),.. קנ"ב, עמוד. ב': ‏ ... (כנסת. ישראל. -- 
תפארת ישראל),,, קס"ז -- קס"ח: ,.. מאן חמי חדוה דצדוקייא ודנשין זכיין, 
עבדין לגבי קודשא-ברוך-הוא: לגו לגו (לפני ולפנים) דאינון היכלין אית ארבע 
הוכלין טמירין דאמהן קדישין, דלא אתמסרן לאתגלאה, ולית מאן דחטי לון 
בכוליה יומא [אלא] אינון (הנשים) בלחודיחון, כמה דאמיגא לך. וגוברין אוף 
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בסיני, ואפילו הייבין דבהון בישראל הוו ידעין גו אתוון הכמתא עלאה, וידעין 
גו אתוון עלאין וגו אתוון תתאין חכמתא, לאנהגא עובדן בהאי עלמא, בגין דכל 
את ואת דאתמסר ליה למשה, הוו מתעטרין ופלקיץ על רישייהו דחיון עלאין קדישין 
(עוון כל הענין של צירופי אותיות -- גוון מיוחד של תורת העטרה בגבולה של 
קבלת השמות והאותיות)... 

ה', ע פוד'ים א' וב': ,, אשתמע, דמלכא בלא מטרוניתא לאו הוא 
8ב, ולא הוא כ ד ול, ולא 5 הלל, ובגין כך: כל סאן דלא אשתבת דכר 
ונוקבא, בל שבהא אעדיו מניח, ולאו הוא בכללא דאדם, ולא עוד, אלא דלאו איהו כדאי 
לפמברבא, כתיב (איוב א'): ויהי ה איש ההוא כגדול מכל בנ! 
ק ד ב, תנונן בספרא דרב המנונא סבא, דבת זוגו בדהילו דקודשא"בריך-הוא הות 
כותיה, ומסטרא דאתתיה אקרי ג ד ו ל, אוף הכא: ג דו ל ה' ומ ה לל 
פאד.,,. תא החז'": ₪ דם כי י ק ר ‏ ב, לאפוקי מאן דלא אתנסיב, דהא 
קרבניה לאו קרבן,., ולא בכללא דאדם הוא, ושכינתא לא שריא עלוהי, בגין דאיחי 
פגים, ואקרי בעל מום,,, כ"ח, עמוד א' (נבואָת משה ב מראה ולא 
בתהידות, במרא"ח בגיסטויא רמ"ח, מפני שהתדבקותו של משה בשכונה היתה 
בכל רמ"ח אברים) , ול א כ ה ידורת, דאינון לבושון דולה, דבהון חזו כל 
נביאי, דלית אַורת לאתגלאה כלה בקווב בשר אלא לחתן דילה"... אלא ם ת 
ץ מודא דאמ צע ית א? אתיד ביה ימינא ושמאלא, דאונון חסד וגבווה, 
כגופא דאחיד בין ב' דרועין דבר נש,,, ל"ו, עמוד ב': .,. אָמר רבי ו!וסי: כתיב 
(משלו י"ב): א שת היל עמרת בעלה וגומר, א שת היל דא 
בנסת ישראל,., | אָמר רבי אַבא: הכי הוא ודאי: א ש ת ה י ל, דא כנסת 
ישראל, דהיא גבירתא מכמת תיילין וכמח משויין (מחנות), דמשתכחי בעלמא, 
עפרת בע לח, כמה דאת אמור: ע מות תפ א רת (לעמופי בטן -- 
בקידוש לבנח), וכלא חד,,, | מ"ג, עמודים א' וב' (ענין קדושת הזיווג, ,,אתער 
עליה רוחא קדישא כליל דכר ונוקבא", וענין התחלפות חזווגים -- עיין למעלה)... 
מ"ו, עמוד א': .,., ביומוי דשלמה מלכא קיימא סיהרא באשלמותא, ואתחכם שלמה 
על כל בנו עלמא, וכדין חמא כלא וידע כלא,., ועל דא: צדיק אובד 
ב צד ק ו, דא פיהרא, דבגין סיהרא, דלא אשתכחת לאזדווגא עמיה, הוא אבוד, 


ו עמ 
דלא שאיב מחודו, כמה דהוה עביד,., | (עיון ס"א, עמוד א'),,. | ס"ה, עמוד ב' 
(נבואת משח),., ע', עמוד א' (כתוין, ,עטרא קדישא דאקרי חכמה"),., | ע"א, 
עמוד ב' ואילך (פרשת עריות נדרשת עלדפי תורת הזוווג),,. | ע"ט, עמוד ב' (זיווג 
בזמן התחדש הלבנה),., פ"ג, עמוד א' (משה הוא ברא בוכרא, תפארת, ברא דאָבא 
ואמא, מעוטר בכתר עליון),.. ‏ צ"ז -- צ"ח (זווגה והתעמרותה של שכונה ובתולותיה 
בליל שבועות).., | ק"ט, עמודים א' וב' (זיווג קודשא-בריך-הוא ושכונתיה ,בכל 
אבר ואבר דמלכא, בחבווא שלום דדכר ונוקבא"). 

במדבו: חלק ג' קכ"ד, עמוד א': ב תכא אות לאסתכלא : 
הא בתוב (ויקרא א'): ושפחתחט את בן הבקו, וש חטמ: אהתהרא, ולאו 
כתגא, דכהנא אָסור ליה בדינא, בגין דלא יפגים ההוא אתו, דאחיד ביה, ואת אמרת 
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שסות:: הלק ב' מ "ב, עקעטשוד ב'":; .ב ההא כקדמ דברא קוהטוה 
בויך-הוא דיוקנא בעלמא וצייר צוורה, הוה הוא יחידאי, בלא צורה ודמיון, ומאן, 
דאשתמודץ ליה קדם בריאה, דאיהו לבר מדיוקנא, אסור למעבד ליה צורה, דיוקנא, 
בעלמא, לא באות ה' ולא באות י'/ ואפילו בשמא קדישא, ולא בשום אות ונקודה 
בעלמא,,. | אבל בתר דעבד האי דיוקנא דמרכבה דאַדט עלאה, נחית תמן ואתקרי בהאו 
דווקנא ‏ י ה ו " ה, בגין דישתטודעין ליה במדות דיליה,,, (לפי המשך הענין 
ההבדלות הצורה היא תולדת התבדלות המינית בעשר ספירות שבאָדם עלאה, בטובן 
תורת עמודא דאמצעיתא; עיון קס"ז, עמוד א': ,., דא איהו עמודא, דקאים 
באמצעותא,,, וכד אשתלימו ברזא דאמצעיתא,,, לבתר אתפשט בגווייהו רקיע, דאיהו 
גלופא דכלופי דיוקנא אָדם,..),.. -נ"ח -- נ"ט ( ה א ו ל | -- עיין למעלה)... 
פ"ב, עמוד ב': ,,,.תנינן :| משה חמא מאפפקלריא דנהרא, וכלהו נביאי לא חמו 
אלא מגו אספקלריא, דלא נהרא,,, אָמר רבו יוסי: תא חזו, דנביאין כלהו לגביה 
(דמשה" כנוקבי לגבו דכו,,, פ"ג -- פ"ד: ., תאנא: אָמר רבי שמעון: ההוא 
יובלא אפוק לון לישראל ממצרים, ואי תימא, דיובלא ממש? אלא (עיין מ"ו, עמוד 
ב') מסמרא דיובלא הוה, ומסטרא דיובלא אתער דינא על מצראו,,, וכלהו זמנו 
חמשין אינון ולא יתיר, משום דכלא ביובלא אתעטר, ומסטרא דיובלא אתא כלא.., 
אָמר רבי שמעון: בההוא זמנא, דקבילו ישראל אוריתא, יובלא דא אעטר בעטרו! 
לקודשאדברוך-הוא במלכא דאתעטר בגו חיליה, דכתיב (שיר-השירום ג'): צאינת 
הנרהאיגת בגות ציון כ מלך .ש למ ה ב עפ ריתה ש לימ ר תו 
אמו, מאן א מ 1ו? דא יובלא, ויובלא אתעטר בְחדוה, ברחימו, בשלימו, דכתיב 
(החלום קו"ג): ‏ א ם ה בג הם ש מה ה. מאן א ם ה ב מ? וקמ 
רבי שמעון : דא יובלא,,, (יובל בכאן הוא ענין מתורת התשובה והשמטה בזוהר: 
אחרי כל השמטות, או תקופות העולמות, הכל ישוב ליובל, למקורה הראשון של כל 
המציאות המתבדלת,,, עיין בפנים בענין המאמר על דברי הכתוב: ועל יובל 
יש לה שרש זו בספר שקל הקודש לרבי משה דו ליאון והמקבילים שבזוהר; 
ועִיין למעלה בדברונו על-דבר ספר התמונות),., צ"ב -- קי"ד (גלגול, יחפ רוחות 
חבעלים של אשה אחת, זיווג שנתפרד -- עיין למעלה בענין בת"שבע, אוריה ודוד)... 
קב"ב -- קכ"ג (חורת השערות בהרכבה את תורת הפפירות ותורת העטרה: ,, ד ע ת 
גניז בפומא דמלכא, דאוקרי ‏ תפ א רת " ), קל"ב (תורת עטרה על-פי אל"ף-בי"ת... 
,ואינון תקוני ע ו ל י ם ת ן, דאתיון עם מטרונויתא לגבי מלכא עלאה").. 
קס"ט, עמוד ב' (יעקב = עמודא דאמצעותא = אָדם),,, קע"ה (תורת העטרה בקשר 
את תורת חספירות על-פי המאמר: האָבות הן הן המרכבת, ביחוד הקשר שבין 
כ ת ר וע טר ה )... ר/ עמוד ב' (הכווגה בברכות קרואת שמע, שהשכונת 
ובתולותיה תתקשטנה ותתקננה ותתעטרנה לקבל פני המלך)... 

ויקיא: חלק ג ב, עמוד א': רבי אלעזר פתח (ישעיח ז') : שאל לך 
אוהת פעם ה" אל היך,;יה ע ם;ק:ש,אליה :וא:ור 5 ה- .ל מ ילב 
אסתכלא בדרון קדמאין ודרין בתראין, מה בין דרין קדמאין לדרין בתראון ? דרין 
קדמאין הוו ידעין ומסתכלין בתכמתא וודעין, לצרפא אתוון, דאתיהיבו לי למשת 
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נקבח : נו"ן מג"ן),,. ב"ו, עמודים א' וב' (סוף תקונא תליסר: עמודא דאמצעיתא; 
תקונכא ארביסר: על כלאים וזיווג נכון),,. (תקונא חמיסר) : ... (בראשות ג') : 
וכיט ימע ץ: ת פרם ואַכפ5 גבת יה לעקול ם: גם לרבות בת 
זוגיה, סם חיים דיליה, ואיהו נטיר ליח בעלמא דון ובעלמא דאתי, ומאן דבעי 
המלש בת זונוו כנון! או דר" ת, יד איק ל דם ל ד ד, אתטר בית: כ ל 
אוב קיו 'רא עמו, הקעת תבוא עלי הם (עיון חלק ב' ק"ז, עטוד 
ב'; עיין שוחר טוב ג', ג'),,. כ"ז--כ"ח: (משה בסטרא דעמודא דאמצעיתא; 
חילוקים שבין נבואת משה וזו של שאו הנביאים-- כנראת: על"פי מומוני בהלכות 
וסודי התורה ובמורה נבוכים) ולא עוד, אלא כל נביאייא הוו חזיין נבואה דלהון 
באברין דמלכא, כל חד וחד באבר ידועא, ולא יתיר,,, | אבל משה בכל אבר הוה משוג 
נבואה דיליה, ובכל אבר ואבר איהי הוה נחתא לגביה,,, וכל אבר ואבר אית ליה ספירה 
ידיעה, אתקרי היבלא, דכלהו: שכונתא תתאה: אַ דם,,, ל"ה, עמוד א' (ענין 
אָב ואם, בן ובת ועמודא דאמצעיתא ותורת הקול) בת קול איהו קול דממה 
דקה זעירא, קלא נמיכא, בתשאי, דהא קול באשה ערוח,.. | ל"ז, עמוד א' -- מ"א, 
עמוד א' (תקונכא תשסרי: תורת השערות בקשר את תורות עמודא דאמצעיתא) ; 
מ"ב, עמוד א' (ג' טפין דמוחא -- קשת; עיין זוהר חלק א', ט"ז, עטוד ב').. 
מ"ח, עמוד א* (נבואה, משה עמודא דאמצעותא, עיין למעלה כ"ו, עמוד ב'),,. | נ"ב, 
אמ (דרשה פלו בתיוליות התד יה),,. כ"ה עמוד א':',..הומתקו 
ה מ 'ם, דא ה' בתראה (של והוה), דאתמר בה: קראן לי מרה, דשכינתא תתאה 
אוהי מעון גנים, דלית ליה פסק, טפא דאתמשכא מן מוחא, וכמה טפין אתמשכאן מניה, 
סו וכה רלות א הרויה רעותדה... עיון עוד נ"ד-= נ"ה, ע"ו, 
עמור א" (אַבא ואמא, רמ"ח, בכל אבר דמלכא) ; ע"ח, עמוד ב' (עמודא דאמצעיתא, 
אספקלריא מאירה, אהבה) ; פ"ב, עמוד א (מטטרון, אבר זעירא, עמודא דאמצעיתא, 
תפארת) ; ק"ב ( ד ץ ת, עמודא דאמצעותא, זיווג, שקל הקודש) ; קכ"א, עמוד א' 
(נומי שערא, עלמות, עטרא דמלכא) ;| קכ"א, עמוד ב' (שערא, אריך אַפין וזעיר 
אפין, עמודא דאמצעיתא, תורת האָברים = קב"ב, עמוד ב'); קב"ב -- קל"ד 
(שעור קומה, שערא, א"א וז"א, אסטרולוגיה) ;| קכ"ט, עמוד ב',,. | מעטר וממליך 
מעעל כל א בר,,. קל"ד, עטוד א": ,.. מאי אית בין כתר לע מרת?. 
וכתר ועטרה, דאוהי !', איהי איהי עטרה דברית מילה (ענין השאלה כאן הו 
ההתאָמה שבין תורת עטרה ותורת כבתר),.. - בכמה מקומות, 

קויווה בי הי ליק = א?. קעית, קמוד ב!: ‏ /,.. וכ סלקא דעחך,: דראובן אזול 
ושכוב בהדה דבלהה? אלא כל יומא דלאה שבונתא שרווא עליוהו, והשתא, 
דמיתו, שכינתא לא אתפרשת מן ביתא ושריא בביתא, במשכנא דבלהה. ואַף על גב 
דשכונתא בעוא לנטלא ביתא כדקא יאות, אלמלא יעקב לא אשתכח בזווגא דכר ונוקבא, 
לא שרוא שכונתא באתגליא בביתא (עיין למעלה) ועל דא קיומא שבונתא במשכנא 
דבלהה, ואתא ראובן, ובגין דהמאי דבלהה ירתא אתרה דאמיה, אזל ובלבל עוסא. 
ועל דקיומא שכונתא עלה, כתיב ביה: וישכב את בלהה, רבי יוסא אָמר, דנאים 
על ההוא ערפא ולא חייש ליקרא דשכינתא... 
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אתקויאת עץ טרת תפ ארת (עיין לפני זה עמודים ז'--ח'), ע טרת 
בראש כל צדיק, תגא דספר תורה, ובגינה אתמר: כל המשתמש בתגא חלף,,. וביומא 
תליתאה (של שלשת ימי הגבלה) נחיתת ל ע מודא דאמ צע ית א עלזודי 
מ ש ה,,., בתרו לוחי אבנין: נצח והוד,,, ואינון תרי נביאי קשוט, ומסטרא 
דעמודא דאמצעיתא אתקריאו: 2 ב ' א ' ה א מ ת, ושכונתא: ת ור ת 
א טר ת,,. (ועיין י"ב, עמוד א') י"ג, עמוד א' (ציו;* הספירות על-פי מערכת), 
ט"ו, עמוד ב': ,., והאי את דאיהי באמצעיתא, איהי כתר עלאה, דאסחר על רישית 
לעמודא דאמצעותא,,. | ט"ז, עמוד ב': ‏ ..,ם ע מ ו:" אתון מ פיה ריע 
ואינון ברישא דעמודא דאמצעיתא; ג ק ו ד י ן: מן מוחא, ואינון ברכאן על 
רושא דצדוק, כד"א ‏ (משלו ז'): ‏ ן כ ר כ רת ל ר א ש צדי ק, ואוטן ל 
טפין, דאתמשכו מן מוחא לגבי ברית מילה; א ת ו ו ] מסטרא דאימא עלאה, 
כלהון אתכלולן בטלכותא,,./ ו"ז, עמוד א?: ..,,וכן נשמתון, דאוכון עולומן 
דילה (כן צריך להיות, כלומר, דשכונתא -- עיין ט"ז עמוד ב' בשורה שניה מלמטת), 
דאתקריאו: ב תולות א הריה רעות ו ה (האכוונה היא לתהלים ט"ה, 
עיין למעלה), יתבין בגופין, דאינון קו דלהון, בארח מקרה, בזמנא, דלאו אונון 
קבועי! בבתי כנסיות ובבתי מדרשות, ודא איהו (דברום כ"ב): כ ' י קר א 
ק[ צ אור 5נו ך,,, ו"ה, עטוד א?: .. דתיבת נה היא אוטא ולוו 
חלון דילה הוא עמודא דאמצעותא, דביה אור, ותורה אור, ואיהו אור הגנוז.. 
י"ח, עמוד ב': | ,.. בזמנא דשכינתא איהי בגלותא, אתמר בה (בראשות ח'): ול א 
מצאָה היונח מנוח וגו, אלא בשבת ויומין טבין, ובהאי זמנא אתייחדת 
עִם בעלח, וכמת נפשות יתרין קא נחתין עמה, לדיורא בישראל,,, זכאה איהו, מאן 
דמתקן לה דרירה : א<ה: כלביה, ‏ וכל ם א ו ם: - באבריטיריו 
וא שח נאה: דאיהי נשמתוה, דבגינה שריה שכונתא עלאה, דאיהי נ ש מ ת 
כל הי, עליה. וקודשא-ברוך-הוא איהו ש ב ת בתד, ו + נ 8 שש במר: 
בשכונתא עלאה אוהו ש ב ת עלויחו, ובשכינתא תתאה: ‏ וי נפ ש עלייהו, ויחיב 
לון נפשאן יתירן, דאינון: ב תולות אהריה רעותיה, דקא אתייאן 
עמח,,, ‏ מ"ט, עמוד א': ,.. (נשמות נקראות כאן ,,עופין" -- לשונו של אפלטון),.. 
אָמר ליה (רבי אלעזר לרבי שמעון): אָבא, אם כן תלמוד חכם, דאיהו מסטרא 
דמ השבה, דאתמר ביה: ישראל עלה במחשבה ליבראות, האי (השכינה) אתתא 
איהי לתלמוד חכם (עיין למעלה), אם כן אתתא דוליה (כלומר: אתתא דלתתא שלו) 
אמאו צרוכה יבום, דהא (כלומר: והרי) לא שוןו אפרשותא מארי מתניתן לתלטיד 
חכם משאר בני נשא (כלומר: מדוע לא עשו בעלי ההלכה חילוק בין תלמיד חכם 
לשאר בנידאָדם, שאשתו של תלמוד חכם לא תהיה זקוקה ליבום, מאחר שתלמוד חכם 
יש לו בנים עם אתתא דלעילא שלו, ואין בו משום ל ה קים שם ה מת?). 
אָמר ליה: ברי, איהי ודאי צריכה יבום לאלין נשמתין דאזלין ערטילאין משית 
יומי בראשית (כלומר: טרם שנתקן הוחס המיני גם הזיווג שלמעלח הוליד נשמות 
בלי גופים, והן מקבלות תיקון על-ידי יבום אשתו של תלמוד חכם לאתיו)... כ', 
עטור ב"; יכ"א, עמוד א'; = ב"ב, עסודום א". דב'; " ב"ח, עטוד בי (עיון ג 
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במובן מאמרו של רבי לוי, שהבאנו למעלה: מום עליונים זכר, מים תחתונים 
בקכה ועוין. זוהר חלק א", מ"ו, עמוד א') ואפוקא ‏ ב יו ת א דעלמא,. 

ממ - 5 ...+ (בראשות 371): יו לך ל םס עוו, לם ם עג סבעי 
ליה, מאי ל מ ם ע י ו? אלא תרין מטלנין (מפעות) אינון, חד דידיה וחד דשכינתא, 
דהא כל בר נש בעי לאשתכחא דכר ונוקבא, בגין לאתקפא מהומנותא, וכדין שכונתא 
לא אתפרשא מנויה לעלמין, ואי תימא: מאן דנפק לארחא, דלא אשתכח דכר ונוקבא, 
שכינתא אתפרשא מניה? תאחזי: האי מאן דנפיק לארחא, יסדר צלותא קמי קודשא- 
ברוך-הוא, בגין לאמשכא עליה שכינתא דמריה עד דלא (כן צריך להיות) יפוק 
לארחא, בזמנא דאשתכת דכר ונוקבא, כיון דסדר צלותיה ושבתיה, ושכינתא שרייא 
עליה, ופוק, דהא שכונתיה אזדווגת בהדיה, בגין דאשתכת (כן צרוך להיות) דכר 
(כן צריך להיות) ונוקבא,,, כגוונא דהא: תלמודי חכמום, דמתפרשן מנשייהו כל 
אונון יומין דשבתא, בגין לאתעסקא באוריותא, זווגא עלאה אזדווג בהו, ולא מתפרשא 
מנווהו, בגין דישתכחו (כן צריך להיות) דכר וגוקבא, כיון דעאל שבת, בעיין 
תלמידי הכמים לחדתא לדביתהו בגין יקר זווגא עלאה ולכוונא לבייהו ברעותא 
דמריהן, כמה דאתמר, כגוונא דא: האי מאן דאתתיה ביומא מסאבו דילה, ונטיר 
לת כדקא יאות, כל אונון יומין זווגא עלאה אזדווג בהדיה, דישתכח דכר ונוקבא, 
ביון דאתדכיאת אתתיה, בעי לחדתא לה חדוה דמצוה, חדוה עלאה,,, והיונו רזא 
צבתובם (בראשום ס"מ): עד תאום כבעות ‏ עולם, האהה,ע "ר: 
תיאובתא דגבעות עולם ביה, נוקבא עילאה ל א ת ק נ א לי ה ול א ץ טר א 
ל י ה ולברכא ליה, נוקבא תתאה לאתזנא מניה ולאתהברא בהדיה,. וכגוונא דא 
להק כד דכורא אנסוב,, ת.א גת ג ב,ע גת ע גל ם לגבית, ואתעטר בתרו 
נוקבי, חד עלאה וחד תתאה: עלאה לארקא עליה ברכאן, תתאה לאתזנא מניה 
ולאתחברא בהדיה, ובר נש בביתיה, תאות גבעות עולם לגביה, וא תע טור בהו; 
כד נפוק באורחא, לאו הכי: אמא עלאה מתחברת בהדיה, ותתאה אשתארת, כד תב 
נמותו | ב קיו יל א תיע,ם ר א בת ר> :3 ג ק ב.ד,. כדקאמרן.... - (הרעיגן, 
שהשכינה היא מתחברת לאוש ואשה בשעת זווגם, יש לו מקור בבראשות רבה פרשת ח', 
ח' ופרשה כ"ב, ד': לשעבר אָדם נברא מן האךמה, חוה נבראת מאָדם, מכאן ואולך 
בצלמנו כדמותנו : לא איש בלא אשה, ולא אשה בלא איש, ולא שניהם בלא שכונה), 

תו וב תיז ג ה ר:: דת ב', עמוד א?:. ,,. סאר תנרה: מסטרא דעמוד 
דאמצעיתא, דביה חצות לילה הוה קם דוד, לחברא ליה בשכינתא, דאתקריאת 
לילה,,, ועוד: אלין, דעסקין באוריתא לשמה ונטרין פקודהא, דאונון תרו"ג 
בכות, התלין משם 5 ה ג 7 ה כענבון באתכלא, בדו ל ז- ת.ד א ב.ה,ג ן 
לשם י"י בשכונה (לשם וחוד]), כבר נש דמתייחד עם בת זוגיה בכל אברוו 
דיליה, לאפקא זרעא מעליא, אתמר בהון (דברים כ"ב) : ל א ת קה ה אם על 
ככבנ םי ו"א, קמוד א': ,..ם ק ונד א רב יו לק א ה בטלת בראשית, דא 
אורותא, דאחמר בה (משלי ת'): ‏ ה" קנני ראשית דרכו. ודא 
שכונתא תתאה, דאיהי ראשית לנבראים, ואיהי אחרית לתכמה עלאה, ובגינה אתמר 
(ושעיה בלו םג ד םב א ש ות א הר ת: כד אתגטילת ..ם.ב ת.ר, 
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תתאָה, תלת קטירין (קשרים, ענפים, יסודות) אינון: ג ש מ ת א, רו ות א, 
נפשא, לגביה, ובהון: ויהי האָדם לגפש חוה.,. (כל צנורות השפע 
הם בבחינת עמודא דאמצעיתא),,, כ"ח, עמוד א': ,., וכן עמודא דאמצעיתא אתמר 
ביה: ול א דם לא מצ א עזו, דאפיק שכינתיה מן גלותא,.. וי ק ת 
א ח ת מ צל ע ות ' ו, מצלעותיו דמאן? אלא מאלין עילמין דמטרוניתא 
(עלדפי תהלום מ"ח;'פ"ו: ליר ק מ ות תו בל ל מילך. בת ליק 
א הוריה רעותיה מובאות לך -- הכתולות הן כל הגשים שלמטה, 
כלולות באתתא דלעילא),.. ‏ וי ב [] ה' א ל ה ים את ה צ' לע א שר 
לקת מ ן] ה אָ ד ם, דא עמודא דאמצעיתא, וי בי אָ ה א ל ה אָ דם, 
אוותי ליה לגביה צלע, דנטיל מן ה' (ה"א שביהו"ה) עולימא דילה... ‏ ז א ת 
הפעם עצם מעצמי ובשר מבשריו, דא שכינתא, נערה המאורסה 
לגבי עמודא דאמצעיתא,,, וכן אתמר במשה,,, (שמות כ"ו): ולצלע המשכן 
ש כ ית: צלע ודאי מסטרא דחסד (בהיר),.. ל ז א ת ודאי י קר א א ש ה: 
מסטרא עלאה, דאוהי אמ"א, כ י מ אי ש לוק הח ה זא ת: מסטרא דאב"א, 
דאוהו ו',. וכן מ ש ה בדיוקנא דיליה לתתא.., בההוא זמנא וזכו ישראל כל 
חר וחד לבת זוגיה,,. | ואלין (ע"ב) אינון נשמתין חדתין, דעתידין למהוי על 
ישראל,.. | ואתמר בישראל ובמשה : כל חד בבת זוגויהו,,, | ב"ט, עמוד ב',,. (בפירוש 
לדברו הכתוב: ב רא שי ת ב רא א ל ה ים את ה ש מ ים ו את 
הא רץ) כמה דאת אמר (שיר-השירים ג') : בע טרה שעטורה לו אמו 
ביום החהתונתו: והיכנו את ה ש מי ם, לאכללא דא בדא, ולתחברא לון 
דא בדא, לאתקיימא בחדא, באינון חיי מלכא, מלך סתם, לאתזנא מגיה שמים; ואת 
האוץ: חבורא דדכר ונוקבא, דאתגליפו באתוון רשימן ( את = א"ת = אותיות 
האלף-בית מאל"ף ועד תי"ו), וחיי מלכא, דאתנגידו (הנמשכום) מן שמיא דשמים, 
ננדין לון, לקיומא ארעא וכל אכלוסין דיליה,,, ל', עמודים א' וב': ,..והאויץ 
חיתה תוהו ובוהו: פופיפתא דקמרי (כן צריך להיות) גו קלמוי 
(שמרים, כלומר די ו, של הקולמופם בתוך הקסת -- ציור זה מתאים הוא לתורת 
הבויאה בקבלת האותיות והשמות), דהוה בקדמיא (טרם נתקן היחס המיני), ולא 
אתקיומא, ‏ ה י ת ה: כבר (עיין בהיר), ולבתר אתקיימת בארבעין ותרין (כן צריך 
היות) אתוון (שם של מ"ב) : אתגליף עלמא ואתקיימת, וכלהו ע ט ור א דשמא 
קדישא (הרכבה של תורת העטוה עם קבלת האותיות), כד מצטרפין, סלקין אתוון 
לעילא ונחתין לתתא, מתעטרין בעטרין בד' סטרי עלמא, ויכיל עלמא לאתקיימא, 
ואלון אתקיומין בעובדוי דעלמא,,. | (במקום זה ניכרת השפעתו של אבולעפיא, 
וכן בבא),,, ‏ ל"ב -- ל"ג: ,., רבי אלעזר אמר: אֶת קדמאה דאתוון הוה שטיא על 
אנפוי דקיטרא דכיא (היה שט על-פני הקיטור הזך-הזוהר; -- הרי ה יפ ו- 
טמיפיפ נבולרית של הזוהר]), ואתעטר מלרע ומלעילא, וסליק ונחית, 
ומיא מתגלפי בגלופייהו, ומתיישבן בדוכתייהו ואתכלילו חד בחד, וכן אתוון כלהו 
כלילן דא בדא ו מת ע טרין] דא בד א, עד דאתבני עלייהו בניינא ויסודא, 
וכד אתבניאו כלהו ו א ת ע ט ר ו, הוו מיין עלאין מתערבין במיין תתאין 
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בה אלא ביוסף, דכתיב (שמות ו"ג): ויקח משה את עצמות יופף 
ע מפו,. אמאי כתיב עמו? אלא גופא לא אזדווג בנוקבא עד דאזדווג בהדי ברית. 
ועל דא משה נטיל ליה ליוסף עמיה, כיון דהוה עמיה, שמש (משה) בנוקבא כדקא 
יאות, ובגין כך יעקב, משה ויוסף כחדא אזלי: יעקב מית, וגופיה אעלו ליה 
בארעא קדישא, יוסף מית, גופיה לא אתקבר בארעא קדושא, אלא גרמוי, משה לא 
האי ולא האי, אמאי? אלא ועקב בעלה קדמאה דמטרוניתא הוה,. מית יעקב, 
אזדווגא ביה במשה (כלומר: השבינה הזדווגה ליעקב בשעה שהיה עדיין בארץ, 
כשמת ועקב במצרים, השכינה, שהיתה עמו, לא הזדווגה ליוסף, אַף-על-פי שהוא היה 
ראוי לזה, מפני שהיה בחוץ-לארץ, אבל השכונה נשארה בגלות מצרים מבלי הזדווגות 
מיוחדה, ואחר"כך, כשוצאָה השכינח מגלות מצרים, היתה ויכולה להתדבק במי שראוי 
לוה, אַפ"על-פי שלא היה בארץ, מפני שהיו אָז ב ד רכ ם ל א ר ץ, והלכו דוך 
מקומות קדושים, כפוני ועוד, שדין ארץ להם, ואולם משה, אם כשהוא לעצמו היה 
ראוו לזה, הלא לא היה ב ד רכ ו ל א ר ץ, מפני שלא היה עתיד ליכנס, ורק 
מפני שלקח את עצמות יוסף עמו, שעתידים היו לוכנכס לארץ, ראוי היה שתתדבק 
בו השבונה), ובעוד דהוה משה בהאי עלמא, מנו לה כדקא יאות, ואיהו הוה בעלת 
ת :יי ינ א,,, משה הוא לבר, ולא עאל תמן, לא גופוח ולא גרמוי, אלא עאלת 
שכוינתא בארעא בתר דמית משה ואתהדרת ל ב ע ל ה ק ד מ א ה, ודא איהו 
יעקב, | מכאן נוקבא, דאתנסיבת בתרין בההוא עלמא, אהדרת (בעולם הבא) לקדמאה,.. 
משה אתפרש מאתתוה ושמש, בד איהו בגופא, בההוא רוח קדישא,,. 

כ"ב, עמוד א': ‏ ,, מלכא ודאי איהו הכמה עלאת לעולא, ועמודא דאמצעיתא 
מלבא לתתא,,, | וכל בנוונון, דהוו בארח אצילותא, הוח אמר אב"א באמורה לגב! 
אימ"א: יהא כדין וכדין, ומיד הוה,,, כ"ד, עמוד א': ,, דכל פקודין דעשה ולא 

עשה כלהן תליין מן שם והו"ה, כמה דאוקומנא רזא דא: | , ש מי" עם י"ה 
(ענלה) שםה מצוות לא תקשה, ו, זה זכרו" עם ו" ה (עולה) רט"ת 
מצוות עשה,,, בני חיי ומזונכי מסטרא דעמודא דאמצעיתא,,, ושכינתא איהי קרבנ 
דקודשא-ברוך-הוא, מכויה בומינא ושמאלא וגופא, וכד סלקא לגביה, צריך לאכללא 
עמיה כל עשר ספורן, דלית קדישא בפחות מעשרה,,, וכד איהי סליקת לעילא, ברושא 
צבל רושוך סלקא,. ובנינכה מלאביוא: אמרי (ע"ב) אי 7 ה מ קוהם כבודו. 
וכד סליקת לא!/, כגוונא דא: א, איהי תגא ברוישא דא', ‏ ע ט ר ה על רישיה, 
כת"ר,,, | כ"ו, עמוד א': .., ישראל עמודא דאמצעיתא,.. | את האָדם דא עמודא 
דאמצעיתא,,, וישראל קודשא-ברוך-הוא נטע לון בההוא זמנא נמטעא קדישא בעלמא, 
בד"א (ושעיה פ'): נכצר ממעוי, מעשה ידי להתפאר (תפארת). 
ל לצוסי הת והי אוליה יכ ם,: אבא ואטא. כ ל ץק ץ כ הת ם ד, דא צדו"ק, 
ומוב למ אכל, דא עמודא דאמצעיתא, דבוה הוא זמין מזון לכלא,,. ונ הר, 
הו ד אי רא םמ פץ התא, הורגהצא .ימ ע רן, דא. אסא עלאתה; 
לתוש קיו תויא תיהג ן, דא שכונתא התאה,.. כ"ז, עמוד א': ‏ ...ויפ ה 
בא פיו נשמ ת הי"ים, דא שכונתא עלאה, עדן תיובתא, ועלה אתמר: 
ועץ התיים בתהוך הגן, דא עמודא דאמצעיתא, הג "ן: שכינתא 


226 תולדות הפילופופיה בישראל 


בסטרהא, ואתדבקת בסטרוי דדכורא, עד דאתפרשא מסטרוי ואתיאת לאתחברא עמה 
(עמיה?) אַפין באַפון, וכד מתחברן מתחזיין חד גופא ממש, מהכא אולפונא: 
דכו בלחודוי אתהזי פלג גופא, וכלהו רחמי, וכך נוקבא (כלומר, גם"כן נראה כחצי 
גוף. אלא שכולה דין כשהיא לעצמה), וכד מתחברן, כחדא אתחזו, כלא חד גופא ממש, 
והכי הוא (כלומר, ובאמת גוף אחד הם), אוף הכא (כלומר, גם כאן בעולם השפל) : 
כד דכר אתחבר בנוקבא, כלא הוא חד גופא, ועלמין כלהו בחדו, דהא כלהו מגופא 
שלום מתבנכן, " וחיינד רוא (שמות כ)': "ץ'ל כ ן ב ה ךר ה7יאית יה 
השבת ויקדש הו, דהא אשכח כלא בחד גופא שלים, דהא מטרוניתא אתדבקא 
במלכא ואשתכח גופא חד, ועל כן ברכאן משתכחין בהאי יומא, ומהכא: מאן דלא 
אשתבח דכר ונוקבא, אקרי פלג גופא, ולית ברכתא שרוא במלה פגימה וחפירה, אלא 
באתר שלום, במלה שלים, ולא בפלגות מלה; ופלגות מלה לא אתקיים לעלמון ולא 
אתברין לעלמון, נוי דנוקבא כלא מכוי דדכורא הוא, והא אוקימנא מלו, 
ואשתמודען ביני חברויא: מה אי נוקבא (כלומר: דלעילא) מת א חהדן 
כל אונון דלתת א מנה ונקין ובה תבין (ואליה תשובנה), והיא אתקריאח 
אם לבלהו, כמה דאחרא (= אחרת, כלומו, אם בכלל) אם (= היא אם) לגופא (של 
הילד), וכל גופא מנה ינקא, כך האי אם (דלעילא) לכלהו אחרגין דלתתא... והאי 
נוקבא אתקרי ‏ הבים ה ז עו ר א לגב אהרא.,, | וכד גווני אההבדו, לבל 
הפ ארת, יואם תק ן כל כותפא ואתעביד. א ילנא (הספפורות בצונר 
א ילן, ה,אילן" של המקובלים המאוחרום, שיש לו רמז גם בספרות הקלאסית) 
רברבא,,, | בימינא חיים וחסד, בשמאלא מותה וגבורה,,, ‏ תפ א רת: י הו "ה, 
נצח והוד: צבאות.. 

ווהי ברתשית: 

ב', עמוד א': ואמא אוזיפת לברתא מאנהא וקשיט לה בקישוטהא, ואימתי 
קשיט לה בקושטהא כדקא חזי (כראוי) ? בשעתא דאתחזן קמה כל דכורה. ג'--ך': 
אלה תולדות השמים והאוירץ בהברצם: ותנינן: באברקם 
ומה דהוה כלא סתים במלת ב ר א, אתהדרו אתוון לשמושא, ונפיק ע מ וד א, 
דעבד תולדון, א ב ר, יסודא קדישא, דעלמא קיומא עלוה,,. | דנטיל קודשא-בריך- 
הוא ‏ מי ושדי בא לה, ואתעביד א לה 'ם, ונטל קודשאזברוך-הוא ט ה 
ושדו ‏ ב א ב ר, ואתעבוד א ב ר ה ם,., " ז, ב'י: אפר לה:.: ברתי, יאבת ה 
ושבת קרונא לך, אבל הא אנא מעטר לך בעטרא עלאה ותיר,,, ט"ז -- ו"ז: ויקרא 
א ר ה ים,. מהו ורי ק ר א? קרא וזמין לאפקא מהאי אור שלים, דקיימא 
בא מ צע ית א, חד נהירו, דאיהו יסודא דעלמא, דעליה קיומי עלמון, ומההוא 
אור שלים, עמודא דאמצעיתא, אתפשט יסודא, חי עלטין, דאיהו יום, מסטר דימינא, 
ולהחהושך ק רא ל יל ה: קרא וזמין ואפיק מסטרא דחשך חד נוקבא, סיהרא, 
דשלטא בלולוא,,, ואתחבר כלא בעמודא דאמצעיתא... 

ח', עמוד ב': ,., אָמר ליה קודשא-ברוך-הוא (לדוט"ה),,. גלי קדמי, דאזדמנת 
ליה (לדוד) בת-שבע מיומא דאתברי עלמא (עיוין שם כל הענון ובתיקונום דף כ"ו). 

ב"א -- כ"ב: ‏ .. כד נפקא שכונתא מן גלותא (ממצרום), לא וכול לאזדווגא 
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להתקיום עד שהויחפ המוני היה כ ת ק ונו, היה משתמש וק במבטא ת קון 
(בכל צורותיו -- כ"ה פּעמים במאמר קצר), שמוש זה הוכנם כאן מאת מוסיף 
מאוחר, כל ההקדמה (קל"ד -- קל"ה : אָמר רבי שמעון -- דלא אתקיימו) לחמאמר 
,תאנא בצנועותא דספרא -- ואתוושבו" (קל"ה, עמודים א' וב') תפקידה הוא, 
להכניםס את המלה הטכנות ,,אתעטר" בצורותיה השונות, כדי לעשותה ש ם נורדף 
להמלה הטכנות המקורית ,,אתתקן", שבעל אדרא רבא השתמש בה לבטא את הרעיון 
של הוחס המיני המתוקן, ועיין קמ"ג, עמודים א' וב', ששם פופר אחד משתמש 
במלת ,,כתרון" הרבה מאד, כדי לבטא את היחס המיני המתוקן -- בנראה מדוגה 
אמצעית בהתפתחות מ,אתתקן" ל,אתעטר", זכר אחר לתורת עטרה נמצא באדרא 
רבא קמ"א, עמוד א', על-דבר מקומה של ת פ א ר ת, ביחוד במאמר: ,תנא אמר 
רבי שטעון -- לעלם ולעלמי עלמוא" (קמ"א, עמוד ב' -- קמ"ג, עמוד א'): כאן 
תפקידה של תפארת הוא זה שבתורת העטרה, אלא שכאן המלה ,,אָמה" משתמשת במקום 
עטרה (קמ"א, עמוד ב' --- קמ"ב, עמוד א') : תאנא האי תפארת כליל ברחמי וכליל 
בדינא,,, | ותאנא חמשה עריותא אתגליון בה בסטרא דדינין חמשה, ודינין חמשה 
אתפשטן במאתן וארבעין ותמנוא אורחין (רמז לתשמויש בכל האברים). והכי 
תאנא: קול באשה ערוה, שער באשה ערוה, שוק באשה ערוה, יד באשה ערוה, רגל 
באשה ערוה, דאף-על"גב דתרין אלין לא שניוה חברנא (כלומר, ,מארי מתנותא" 
בתלמוד הנגלה שלהם), ותרין אלין (יד ורגל) יתיר מערוה אינון. ו ת א נ א 
צנועותא דספרא: אתפשט דכורא ואתתקן בתקונוי, אתתקן תקונא דבסותא דכיא, 
והאי הויא אָמה דכיא, כיה דההוא אָמה מאתן וארבעין ותמניא עלמן (כלמעלה), 
וכלהן תלוון בפומא דאמא, דאתקרי יו"ד,. וכיון דאתגלווא יו"ד: פומיה דאָטה, 
אתגלי חפד עלאה,,, י ולא אתבסמו (כלומר, המלכים -- גם ,,אתבסם" משתמש הרבה 
בחינת שם נרדף ל,אתתקן" ו,אתעטר") עד דאתקן כלא ונפיק האי חפד ואתיישב 
בפומא דאָמה,,," וגם ספור הדברים בסוף אדרא ובא, שמשתמשים בו במבטא 
,אתעטר", הוא, כנראה, הוספה מאוחרה *, 


או ריש זנ ם א (ר .7 ה/--יף. "יו ): -. אסהדנא עלו, דכל וומא 
אזדהרנא בהו, דלא לאטעא בהו, בר יומא חד, ד ע םט י ר נ א ע ט רי מלכא 
במערתא דמרוניא,,, אתפשט דכורא ב ד ע ת, ואתמליון אכסדרין ואדרין מרושא 
דגולגלתא שרוי ואתפשט בכל גופא מהדוי ודרועוי ובכלא, מאחורוי אתדבק ניצוצא 
דבוצינא דקרדינותא ולהטא ואפיק גלגלתא חדא, סתימא מכל סטרוו, ונהירו דתר! 
מוחי גליפן בה, ואתדבקת בסטרוי בדכורא, בגין כך אתקרי (שיר-השירום ח'): 
ונת ל ת םת (ברזילי), אל תקרי -ת מת י, אלא ת או מ תי ודא'. 
שערוי דנוקבא כלילן בוה גווני (ספרים אחרום: גווני בגו גווני), כדכתיב (שם ז'): 
ודלת רא שך בא רג מן: אתקשר גבורה בחמש גבוראן, ואתפשטת נוקבא 


* ומכא] אפשר <דון נם ע? ספרא דצניעותא: השמוש במבטא ,עטרה", ,אתעטר" 
וכדומה בסוף הפרקים ב', ד' וה' הוספה מאוחרה הוא, וכראי לשום לב, שבכל המקומות הא?ה 
שמוש זה הוא בקשר את קבלת השמות. 
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סתים ממלאכו עלאו, דלא וידעי בדא כד ממליל ביה באברהם, מאי טעמא? בגין 
דאברהם לא הוה מהול,,, כגוונא דא בלעם,,, ‏ יה זז ה,,, בגין דלא יהא לון פטרא 
(מתחון פה), דקודשא-ברוך-הוא ממלל בההוא ערל מסאבא, דהא מלאכי קדישי לאו 
נזקקין בלשון תרגום, אי תימא דלא ידעי? וחא גבריאל אוליף ליוסף ע' לשון, 
ותרגום חד מע' לשון הוא? אלא מנדעי ידע, אבל לא נזקקין תנן (עיין בבלי שבת 
י"ב, עמוד ב' וסוטה ל"ג, עמוד א'), דלא החיישי ולא משגיחין עליה, דהא מאיס 
איהו קמייהו מכל שאר לשון, ואי תימא: הואיל ומאיס איהו ממלאכי עלאי, אמאי 
תוגם אונקלום אוריתא בהאי לשון, ויונתן בן עוזיאל המקרא? אלא ₪ א י םס 
ה וא קמווהו: והכי אצטרוך, דלית קנאה למלאכי עלאי בהדייהו דישראל יתיר, 
ועל דא תרגום תורה ומקרא כך, ול או מ א י"ם או הו, דהא בכמה דוכת! 
קודשא"בריך-הוא כתב באורייתא הכי, ובגין כך סתים איהו מגו מלאכי עלאי קדישי... 

מן המקומות האלה יוצא, שהיו כאן בין סופרי הזוהר נסיונות שונים, לבאר 
את היחס שבין המלאָכים להלשון הארמית, בכוונה גלויה, להצדיק את השמוש בלשון 
זו בזוהר, ביחוד חשובים הם בזה הדברים המועתקים למעלה מזוהר בראשית עמוד 
ט': העסק בסודות הבריאָה אונו נעים להמלאָכים, כלומר, לכל המוני מעלה, 
והספירות בכלל, מפני שתורת החבריאָה בשיטת הקבלה מטעימה היא, כירמיה בשעתו, 
שכל הנמצאים האלהיים חוץ מעתיקא קדישא, כשהם לעצמם, אין בהם כח הבריאָה, 
וכולם תלויים במקור כל ההויה, ואולם מן העובדה, שכמה מחלקי הזוהר כתובים 
הם עבוית, גלוי הוא, שלא כל סופרי הזוהר הודו בנחיצותה של הלשון הארמוח, 
בכוונה כתבו את דבריהם עכרית, ובכלל אפשר לשער, שרוב החלקים העבריים הם 
מאוחרים לרוב החלקים הארמיים, ולפעמים נראה, שסופר אחד משתמש בעברית, 
וכשבא לאוזה ,רזא דרזין" הוא משתמש בארמית. 

(ב)י :ל ש.אלהת ‏ מיוהדות ‏ בה הרת ₪ הדח ו ו 
ש ב זו הר (עטרה, עמודא דאמצעיתא, היפסוד המוני שבנבואָה, נבואה בכל אברים, 
משה ושכונח, אתתא דלתתא, זיווג נשמה בנשמה, זיווג בשמים; בנוגע ל ס פ ר א 
דצניעותא עיון בפנים) : 

אדירָא'רבא (קל"ה, ע 6 וד .א')-: ... והמוגא אלין הקוו 
דנהוין עלה, והוו מחכאן מלי דפומנא ל א ת ע ט ר א ולאסתלקא כל חד באתריה, 
וכד הוו מתתקנן מפומנא, כל חד וחד סליק ו א ת ע ט ר ו א ת ת ק ן בההוא 
תקונא דאתתקן הכא מכל פומא דחד מינן, ובשעתא דחד מונן פתח פומא לת קנ א 
בההוא תקונא, ההוא תקונא הוה יתיב ומחכה למלה דנפיק מפומיוכון, וכדין סלקא 
בדוכתיה ו את ץע טר,,,. השתא אתתקנא ואתכוונא דעתא למתקן דתקונוי דזעיר 
אַפּין, היך יתתקן והאיך יתלבש בתקונוי מתקוני עתיק יומין,,. ולאתתקנא כל 
תקונין על בורייה, תקוני דזעיר אַפין מתקוני דאריך אפין אתתקנו,.. תאנא 
בצניעותא דספרא: עתיקא דעתיקין עד לא זמין תקונוי, באני מלכין כנס מלכון 
ומשער מלכון, ולא הוו מתקיומו, עד דדחי לון ואצנע לון לבתר זמנא, הדא הא דכתיב 
(בראשות ל"ז) ואלה הפלנים א שר מלכו בארץ א ד םת 

כאן גלוי הוא, שהמחבר המקורי של תורת מלכי אדום, שהבריאָה לא היתה יכולת 
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צייתי ל הו, וחדאן למשמע להו ולמנדע להו,,, ‏ אשתיקו, שמעו קלא וארכובתן 
דאילדא נקשן, מאו קלא? לא דכנ הפ יוא עלא ה דמת כ נפ ו..: 
ולית עלמא מתקיומא אלא ברזין, וכי אי במלי עלמא אצטרוך רזא, במלין רזא דרזייא 
בעתוכ וומין, ל א את מיפראן[ אפ ילג למל אכין עלאין, 
על אחת כמה וכמה (עיין זוהר בראשות כ"ב, עמוד ב' למטה). 

מכאן אפשר ללמוד, שהסודות מתגלים בארמית, מפני שאונם מכוונים בשווה 
ראשונה אלא לצדיקים, שבבחונה זו גדולים הם ממלאָכים, אלא שהמלאָכים, אףדעל"פי 
שבבלל אונם נזקקים לארמית, שומעים הם לשון זו (עיין להלן), ובנדון פודות 
התורה עושים הם את אָזנם כאפרכסת (צייתי להו), כדי לקלום איזה שמץ מהם, 
ואולם אפשר, שהמבטאום ,קדישי עליונין" ו,כנופיא עלאה" מרמזים המה לצדיקים 
בישיבה של מעלה; אדרא זוטא, ר"ץ, עמוד א': ,מלין אלין לא אתייהבו לגלאה 
ר לקדושי עלוונין, דעאלו ונפקן" נראה, שמבטא זה מופב על צדיקים גם בחייהם ; 
ובריש אדרא זוטא: ,אָמר הא רב המנונא סבא הכא, וסהרניה 5 צדוקו, גלופן 
בעמרין", הכוונה היא לצדיקים בישיבה של מעלה 6% להלן).. ועוין חלק א7, ב!: 
,מלה סתימא הוה קמי קודשא-ברוך-הוא, וגלי במתובתא עלאה"; חלק ג', קפ"ה, 
עמוד ב': ,אבל עד לא ייעול למחיצתהן דצדיקיא, פלקי ליה לדינא, ותמן אתדן 
בההוא מתיבתא דרקיעא". 

זוהר בראש ית ם, עמודים א' וב': ,,, פתח רבי שמעון.., כמה דאמר 
הולמווי): כדגנהה תמרון להום אלהיא די שמיא וארקא 
7 ב יאדו פארעא ומן ההות שמיא אלה,. בגין 
דלית אלהא אחרא בר קודשא"ברוך-הוא בלחודוי, והאי קרא ת רג ום, בר ממלה 
דסוף קרא, אי תימא, בגון דמלאכון קדישין לא נזקקין לתרגום ולא אשתמודען ביה 
(אינם יודעים אותו), מלה דא יאות הוא למימר בלושנא קדושא, בגין דישמעון 
מלאכון קדושון ויהון נזקקין, לאודאה על דא, אלא ודאי בגין כך כתיב תרגום, 
דלא נזקקין ביה מלאכין קדושון, דהא אינון אלהים אקרון, ובכללא דאלהים הוו, 
ואונין לא עבדו שמיא וארקא,., ועל דא האי קרא תרגום, דלא יחשבון מלאכי עלאי, 
דעלויהו אמרין, ולא יקטרגו לן (וצריך להבין, שכל הקבלה עוסקת בעניני 
בהרואה|ן). 

מכאן משמע, שלפו דעת איזה מבעלי הזוחר המלאָכום לא רק שאינם נזקקים 
לארמית, אלא גם אינם שומעים לשון זו, ואפשר שפופרי הזוהר, שכתבו 9% 
עשו כן (או מתכוונים לרמז, שטעמם הוא), כדי להסתור סוד מהמלאכום, ועיין חלק א 
ע"ה, עמור ב': ,., ,כיון דאתחלף לושנהון (של בוני מגדל בבל) לא אצלחו בעובדא. 

בגין דחילא דלעילא לא ודעו ולא אשתמודעו בר בלשון הקודש, וכד אתבלבל לישנ 

דלהון, אתחלש חיליהון ואתבר תוקפא דלהון", פ"ח -- פ"ט: אַ חר הדבורים 
כ או תית ה הבה ה" אל אברהם במהזת לאמר.;,. ,מראה", 
,מחזה", החד הוא, דא תרגום ודא לשון הקודש, אָמר רבי יוסי: סגיאין אינכון 
באורותא, ועל דא הוי ליה רשו ו לתרגם בההוא לושנא, דגלי קודשא-בריך- 
הוא באורייתא, ולישנא דא סתים אוהו מגו מלאכי עלאו, ב םמ ה ז ה: בהוה 


2212 תולדות הפילוסופיה בישראל 


ו ש ד ו ת. וכלא אצטריך קודשא-בריך-הוא למברי בעלמא ולאתקנא עלמא בהו, 
ובלא מוחא לגו, וכמה קליפין חפיא למוחא, וכל עלמא כהאי גוונא: עילא ותתא, 
מריש וזא דנקודה עלאה עד סופא דכל דרגין, כלא (כ', עמוד א') איהו רא לבושא 
לדא, ודא לדא,,, דא מוחא ודא קליפה, ואַףהעל"גב דא לבושא, אתעביד איהו מוחא 
לדרגא אהרא, וכלא כגוונא דא אתעביד הכא לתתא, ע ד כ י ב צ ל ם ד א 
איהו בר נש בהאי ע למ א: מוהחא וקלומה: רוחא וגופא,: וכלא 
איהו תקונא דעלמא: כד הות פסיהרא בשמשא בדבקותא חדא, הות פיהרא בנהורו. 
כיון דאתפרשא מן שמשא, ואתפקדת על חילהא, אזער גרמא, אזעירת נהורה, ואתברון 
קליטין על קלופין לגניזו דמוחא, וכלא תקונא דמוחא, ועל דא: ‏ יה י מ א רת 
חפר, וכל דא לתקונא דעלמא, ודא הוא דכתיב: ל ה א יר על ה אַרץ... 

ב"ב --- כ"ג: ,,, קמו כלהו ואמרו (לרבי שמעון) : רבי, הב לנו רשו למללא 
בהאי אתר, אָמרו: והא לא אוקמת לעילא דעלת (כן צריך להיות) העלות אָמר 
לכת"ר: ג ע ש ה אַָ ד ם? אָמר לון: הוו שמעין אודנייכו מה דפומכון ממללן. 
והא לא אמרית לכו השתא, דאית דאתקרי עלת (כן צריך להיות) העלות, ולאו איהו 
ההוא דאקרי עלת (כן צריך להיות) על כל עלות, דלעלת על כל עלות לית ליה חניונא, 
דנטול עצה מנוה, ‏ דא י הו יח יד ק דם כל א, ולית ליה שותפא, ובגין 
דא אמר: ראנ ,צ תת כי אב א :5 הוא.,הא ה ן. א תו 
ע מ די,.. דאית אחד בשותף, כגון דכר ונוקבא, ואתמר בהן (ישעוה נ"א): 
כי אהד קוראתיו, אבל איהו חד בלא חושבן ולא שתוף, ובגין דא אמר: 
ואין אלהים עמדו, קמו כלהו ואשתטחו קמיה ואמרו: זכאה בר נש, 
דמאריה אסתכם עמיה (כן צריך להיות), לגלאה רזין טמורין, ד ל א ה ו ו 
ל 2 3 ל.ם לא ב 1 א בד יש 8  ,6‏ אטד.פון: חברייא אית לןו 
לאשלמא קרא (הדברים האלה מסמנין, שהדברים הבאים הם הוספה מאוחרה), דכמה 
רזין טמירין אית בהאי קרא (דברים ל"ב): א גי אַָ מ ית וא היה וגו': 
אנו אָמית ואחיה: בפ פירן] אח יה, מפטרא דימינא חיו, ומסטרא דשמאלא 
מותא, ואי לא אסתכמן תרווייהו בעמודא דאמצעיתא לא אתקיים דונא במותב תלתא 
כחדא (עד כאן ההוספה ה ר א ש ו נ ה, להתאים את תורת נקודא סתימא את 
תוות הספורות, מכאן ואילך ה ו ם פ ה ש ני ה, להתאים ,קבלת הספירות" 
את ,,קבלת השמות והאותיות"). ולזמנין אסתכמו תלתא למעבד דינא, ויותי ו"ד 
(ומינא), דאיהי פשוטה לקבל שבום, דאיהו ודו"ד: יו"ד ה"א וא"ו ה"א. ודא 
שכונתא אתקרו וד ומין מסטרא דחפ"ד, יד שמאל מסטרא דגבורה, יד ודו"ד מסטרא 
דעמודא דאמצעיתא,.. 

הדברים האלה, שהעתקנו מספר הזוהר, כוללים המה את התווות השיטתיות 
היותר יסודיות ומהותיות שבקבלת הזוהר, במה שיבוא נעתיק דברים, שיש להם 
ענין לשאלות מיוחדות, שנגענו בהן בפנים: 

(א) לש אלת הלשון הארמית: 

ריש אדורא רבא,,, אמלכו עליכון למאן (ספרים אחרים: למלבא) 
דבושותיח חיי ומותא, למגזר מלין דקשוט, מלין ד ק ד! ש ' ע ל יוגין 
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מחשבה, ואקרי מ"י (בקצת נוסחאות המלה מ " י בכאן הסרה היא): שירותא 
(ניסח אחר: ראשיתא) לבנינא, קיומא ולא קיימא, עמיק וסתים, בשמא לא אקרי, 
אלא מ"י, בעא לאתגלייא ולאתקרי בשמא (דא), ואתלבש בלבוש יקר דנהיר, ו בר א 
א ל ה, וסליק א ל " ה בשמא, אתחברון אתוון אלין באלין ואשתלים בשמא : 
א ל ה ' ם.., (גלוי הוא, שמחבר הדברים האלה, שאָב וישר מתוך פפרו של 
3 ץד ל 0 ), מ"ו, עמודים א" וב': בראשית: בהיש הורמנותא ‏ דמלכא גליף 
גלופי בטהירו עלאה, בוצינא דקרדינותא, ונפק גו סתים דסתימו מרושא (נופת אחר : 
מרזא) דאי"ן סו"ף קוטרא בגולמא נעוץ בעזקא (טבעת, עטרה, עיין בהיר), לא חוור 
ולא אוכם, לא סומק ולא ירוק, ולא גוון כלל (הזוהר, החומר הקדמון השמימי של 
הקבלה), כד מדוד משיחא (עיין,,קו ירוק", ‏ ,חוט של חסד"), עביד גווניו לאנהרא 
לגו, | בגו בוצינא נפוק חד נביעו, דמניה אצטבעו גוונין לתתא, סתים גו סתימין 
טרוא דאופן מן"ף;יבקע ולא בקע ' א רירא דילות לא אתיידע כ5לל, 
שתוד וי דתי קיד ' דיב ק יי קיו תיי הי 2 ה יר ינ ק וד א ח ד א 
מומיודשיאי קלא ה, ובגין כך אקרי: ר א ש ו ת, מאמר, קדמאה דכלא. 

והמשכולום יזהורו כזוהר הרקיע ומצדוקי הרבים ככוכבים לעולם ועד (דגיאל 
וליב =[והר(== ,אור יבהיר", כלל המצואות בקדטות, | א ל ו ה' במצב של אי- 
התבדלות), סמתימא דסתימין בטש א וי ר א דיליה בהאי נ ק ו ד ה, וכדין 
אתפשט האי ראשית ועבד ליה הי כ ל א ליקריה ולתשבחתיה, תמן זרע זרע 
דקודשא לאולדא לתועלתא דעלמא, ורזא דא (ישעיה ו'): ז רע ק ד ש 
מוצוביתיהי,]. -מאן הוא זרעא? ‏ אונון אתוון נליפן, ר ז א ד איורר יו תיא, 
דנפקו מההוא נכקודה, חאי נקודה זרע בגו ההוא היכלא, רזא (נוסת 
המשא ית יל ת ינ ק גידו ן :יי חל"ם, שור"ק, חזר"ק' (עיין בבהוה "כ"ד, 
ב"). ואתכלולן דא בדא, ואתעבידו רזא הדא: ‏ קו "ל, דנפיק בה בורא 
חח דא, בשעתא דנפק, נפקת בת זוגיה בהדיה, דכליל כל אתוון, דכתיב א"ת השמו"ם : 
קול ובת זוגו, | האי קול, דאיהו שמים, איהו אהי"ה בתראה,,, (הרכבה של קבלת 
האותיות והשמות את קבלת תורת הנקודה), ט"ז, עמוד ב': ‏ ...וה א ר ץ 
שוהיהי'ת וה ורי רב ההין וגו": ח דת ה דויקא': מקדסת דנא (עיין בהיר: 
,שכבר היתה"),,. רו"ח הוא ק ו ל דשארי על בוהו, ואתקיף ליה ואנהיג ליה 
בכל מה דאצמרוך, ורזא דא (תהלים כ"ט -- עיון סעדוח): קול ה' על 
הוסיו ם... 

עוני בי ןו איש ר ‏ איליה םי ו ה ו "מ:אירת וגו': מפארת 
חפו, דאתברי אסכרה לרביי (מפני שבו נברא דיפתריה לילדים -- דרשת התלמוד). 
דבתר דאתגניז נהירו אור קדמאה, אתברי קליפא למוחא, וההיא קליפא אתפשט ואפיק 
קליפא אחרא, כיון דנפקת סלקא ונחתא מעא לגבי אנפי זוטרו,,, | שלמה מלכא כד 
נחית לעמקא דאגוזא, דכתיב (שיר-השירים ו'): אל גנת אגוז ירדתי, 
נטל קלופא דאגוזא ואסתכל בכל אנון קלפין וודע, דכל אינון ענוגין דהנהו רותין, 
קלפין דאגוזא, לאו איהו אלא (כלומר: כל תענוגם איגו אלא) לאתדבקא בבני נשא 


ואש --< 


וקלאמתאם לון, ידכתוב' (קהלת ב')? ות עיגנ הג הת ב גי אָ דם ש דת 
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רכֶ"ו, עמוד ב/,. ובחון: ו רות א ל ה ם מר חפ5פית ע%,25" 
ה מ 'ים, האי איהו ק ל י8 ה ל רו ח א דקודשא (עיין סעדיה וכתר שם 
טוב),,, כד סליק דבורא על כנפי דריאה, אתעביד קול, בההוא זמנא, כ י ע וף 
מ שו ווליך את הפזל, כ ול>ר' עלית מ :7 מ 
דמיא, דאיהו מוחא, דתמן פליק בכנפי ריאה, ק ו ל ד' ה וצב לה בו ת 
א ש: מסטרא דלבא; כד נפיק מפומא אתקרי דבור,,, | ובקנה שית עזקאן, דעלייהו 
אתטר: .ה ב ל/4:3//7 1 א ל.1ם;... (סעדוח). 

הס"ו, עטוד .ב וראה יול כמן ודו"ד אותי 6/ה ץ םמ .ה וב אינשה 
ואתעבוד או יר (והיינו אוירא דארץ-ישראל מחכים), בגין דאת י', דאיהי 
חכמה, באווו, והיינו אור, דאתעטף ביו"ד כד ברא עלמא, הדא הוא דכתיב (תהלים 
קלד): ‏ עגמה אור כש ל ה, והאי איהנב: ‏ ותי אור:..ו היה א האר 
ואוקטוה ‏ מארי פתרי. הנכֶה: ב מ רם כת הת רו כ ל ,דב הר :3 תתה 
ההויות, ובמן דא:.ו היו א-ן ר הר .ה -א ו 9, דהוה מקדמת ריש 
(קדמות העולם על-פי בהור, נגד סעדיה ובחיי). 

חן יזנ הרה בר א ת: 

דף א', עמוד ב': .,, בראשיות : רבי אלעזר פתח (ישעיה מ') : ש או מרום 
קעפונוכם וראג מו ברא לה, .ש א.ר > רוי ץוג כ :וו 
אתר? אתר דכל עיונין תליאן ליה,.. והאי ק צ ה ה ש מ י ם אקרי מ"י, 
ואית אחרא לתתא, ואקרי מ"ה, מאי בין האי להאי? אלא קדמאה סתימאת, 
דאקרי מ"ו, קיימא לשאלה, כיון דשאל בר נש ומפשפש לאסתכלא ולמנדע מדרגא 
לדרגא עד סוף כל דרגן, כיון דמטי תמן: מה: מה ידעת, מה אסתכלתא, מה 
פשפשתא? הא כלא סתים כדקדמיתא, ועל רזא דנא כתיב (איכה ב'): ‏ מ ה 
אעידך ומה אדמה לך: כד אתתרוב בי מקדשא, נפק קלא ואָמר: מ"ה, 
מת אעידך בכל יומא ויומא, [הא] אסהידת בך מיומין קדמאין, דכתיב (דברום ל') : 
העדותי בכם היום את השפטים ואת הארץ. ופה אדמח 
לך: בהאו נגונא ממש עמרית לך ב ץ מרין קרי שון, עמחת 
לך שלטנו על עלמא, דכתוב (איכה ב') : הזאת העיר שיאמוו כלילת 
ררפו, כרותא לך (תחלים קב"ב) :. ז רו ₪ ל ם הב :.הות בקיה 
שתברת לח, פה אפוה לך: כנוונא דאנת.,וםמבו. ה 
הוא, בכובול, לעולא. כגווגא .רדלא נצאלין.ה שה 
עצמא כקדישטא בפדרון קדישין, הב אורפוכא לך,דה,ת 
אדשול. אנא לצולא, עד דועלון גך: אוכבלפר. לת 
רדא איהו.נ הפה רילך, ה וא יל ל דד ג:א ו אלות 7 
בכלא,,, ב', עמוד א': ,., מלה סתימה הוי קמיה קודשא-ברוך-הוא וגלי במתיבת א 
עלאה, ודא הוא: בשעתא דפסתימא דכל סתימון בעא לאתגלייא, ע ב ד 
ברושא בק כר "ה החד א, ‏ ודא טליק למהוי ‏ ם הח.ש ב ה, צר דה כל 
ציורין, חקק בה כל גלופון, ואגליף גו בוצינא קדישא סתימא (עיין להלן: ,בוצינא 
דקודינותא") גליפו דחד ציורא סתימאת: קדש קודשין, בניינא עמיקא, דנפק מגו 
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קל"ה, עמוד ב') : ובגין דתקונא דא דאדם לא אשתכח, לא ויכולו למיקם ולאתישבא, 
ואתבפלו... ‏ בר ההוא, דכתיב בוה: ‏ כו ש ם איש ת ו ₪ הח ו םמ ב א ל ב ת 
מטוד בת מי זהב, מאי טעמא? משום דהוח דכר ונוקבא, כהאי תמרא, 
"לא סלקא אלא דכר ונוקבא, ובגין כך, השתא, דאשתכחו דכר ונוקבא, לא כתיב בהו 
מיתה כאחרנין, ואתקיימו,.. (ונעלמו מעיניו של הסופר הזה הדברום בדברו-היטים 
א גיע וריו טס תת ה דד ). 

בו ריא זו ם אי (יד 8" ד, ץק מ רד בק א ול ך ): 

רצ"ד, עמודים א' וב': מאודנין אילן תליין כל מאריהון דגדפין, דנטלין 
כל או מעלטא, וכלהו הכי אקרון: ‏ א ז 3 ת', דכתוב בהו (קהלת ו'): כו 
השמו ינלוך את הק רל..: כל מה דהשוב בר נש, וכל מה 
דוסתכל בלבוו, לא עבוד מלה עד דא פיק ליה בשפוותיה, והוא 
לא אתכוון בוה, וההיא מלה, דאפיק, מ ת ב ק ע ב א ו ' ר א, ואזלא וסלקא 
וטסא בעלמא, ואתעבוד מניה קלא; וההוא קלא נטלין ליה מארו דגדפין, פלקין 
ליה למלכא ועייל באודנוי, הדא הוא דכתיב (במדבר ו"א): וי ש מ ע ה' את 
ללד יר ל3ים ני ש'ים ע ה" וי םח ריא פו. ובגין כך כל צלותא 
ובעותא, דבעי בר נש מקמי קודשא בריך הוא, בעי לאפקא מלין בשפוותיוה, דאי לא 
אפוק לון, לאו צלותיה צלותא, ולאו בעותיה בעותא, וכיון דמלין נפקין, 
מתבקעין באוירא, ופלקין וטפין ואיתעבידא קלא, ונטל לון מאן דנטיל 
ואחיד לון לאתרא דכתרא קדישא ברישא דמלכא מתלת חללי דמותי, ונטיף גטיפא 
לאודנין... 

גלוי הוא, שתורת הקול בזוהר (עיין להלן) מקורה הוא בדבריו של סעדוח 
בפירושו לספר יצירה (עיין למעלה), וכן גלוי הוא, שהדברום הבאים, תח ז ' ון 
ה טרכבה שבזוהו, מקורם הראשי הוא בפירושו של ברזילי : 

רצ"ה, עמוד ב' -- רצ"ו, עמוד ב': ‏ ,., אפהדנא עלי, דכל יומא אזדהרנא בהו, 
דלא לאטעאה בהו, בר זומא חד, דעטירגא עטרי מלכא במערתא דטרונייא, וחמינא 
בוצינא דאשא מתלהטא אפותיא דטרוניא במערתא ואזדעזענא,,, | אתמשט דכורא בדעת, 
ואתמליון אכסדרין ואדרין מ ריש א דגולגלת א, שרי ואתפשט בכל גופא, 
מחדו' ודרועוי, ובכלא מאחורוי אתדבק נו צוצא דבו צינא דקודינותא 
ולהטא, ואפיק גלגלתא חדא כתימא מכל סטרוו, ונה ירו דת רי מותי! 
מל הפ ן וב ה א חוד ב כיתי ביפ מ רו כ ד דכוגר א, כגין כך אתקרי: 
'יונתי תטמתי, אל תקרי תמתי, אלא ת א ו מ ת ו, ודאי,.. וממטרוניתא 
לא מתברכא אלא בכללא דג' אלון, דאינון נכצ ח, הוד, יי פוד.,. (הוכבת 
של קבלת אריך אַפין וזעיר אַפין עם קבלת הספירות). 

ההדטדאי מתרמנא (החלק ב7, צ7ג, עפור ב'): 

בוו ק ש רייא מ יד ר ן דא ורי ות א אינון כללא דכל פקנודי 

אוריותא, כללא דעילא ותתא, כללא דכל עשר א מיון דבואשית, 
אלין אתחקקו על לוחי אבנין, וכל גנזין, דהוו בהון, אתחזון לעיניהון דכלא... 
(סעדוה). 
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ב,. אהרא8,ר835 (חלק ג', דף קכ"ז, עמוד ב' וא'לךף): 

... קכ"ח, עמוד א,,. | תאנא: עתיקא דעתיקין, טמירא דטמורון, עד דלא 
זמין תקונוי (דמלכא) ועטורי עטורין, שירותא וסיומא לא הוה, וחוה מגליף ומשער 
ביה, ופרים קמיה חד פרסא (מובד), ובה גליף ושיער מלכין, ותקונוי לא אתקיימו, 
הדא הוא דכתיב: ואלה ה מלכים א שר מלכו בארץ אדום 
לפני מלך-מ לך לבני י שרא ל: מלכא קדמאה לבני ישראל קדמאחה 
(כלומר, פירושם של הדברים: ,מלך לבני ישראל" הוא: המלך הקדמון של ושראל 
הקדמון, כלוטר, עתיקא קדישא ביחוסו להעולם המתוקן), וכלהו, דגליפו, בשמהא 
אתקרון, ולא אתקיימו, עד דאנח להו ואצנע להו, ולבתר זמנא הוא אסתלק (נ"א: 
הוה מסתכל) בההוא פרסא, ואתתקן בתקונוי,.. תאנא בצניעותא דספרא: עתיקא 
דעתיקין, סתרא דסתוין, טמיר דממירין, אתתקן (קכ"ח, עמוד ב') ואזדמן.. 
בגולגלתא יתבין (בכל יומא) תליסר (ס"א: תריסר) אלפי רבוא עלמין, דנטלין 
עלוי רגלון וסמכין עלוי, ומהאי גולגלתא נטיף טלא לההוא דלבר (זעיר אַפין) 
ומלייה לרישיה בכל יומא, דכתיב (שיר-השירים ה'): ש רא שי גכמל א טל 
(ברזילי), ומההוא טלא, דאנער מרישיה ההוא, דאיהו לבר, יתערון מתייא לעלמא 
דאתי,.. | וחיזו דההוא טלא חוור, כהאי גוונא דאבנוי דבדולחא, דאתחזיון כל גוונין 
בגווה (עיין מורה נבוכים חלק א', פרק כ"ח, וחלקיג' פרק ב'),., | הדא הוא דכתיב 
(בראשית ו"א): וע גו כ ע ין ה בד ול ח,., והאי עתיקא דעתיקין 
אתקרי ‏ א רכ א יד א > "5 ן, וההוה דלבר אתקרו ‏ ו ץק 1 א םוי 
בהללא דגולגלתא ק רומ א ד א ו יר א דחכמתא עלאה סתימא, דלא פסק, והאי 
לא שכוח ולא אתפתח, והאי קרומא אתחפייא על מוחא, דאיהו חכמתא סתימאח,. 
והאי קרומא אתפפק מזעיר אַפין, ובגיני כך מוחיה אתפשט ונפיק לתלתי1 
ותוין] שבילין (הוכבת תורת הספירות על תורת ארוך אַפין וזעיר אַפין), 
הדא הוא דכתיב (בראשות ב'): כ וכ ה ר וו צ א ם קדן... קלל, עסנדים 
א'וב': ותא חזי: מה בין עתיקא לזעיר אַפּין, דא מאריה דחוטמא (בעל החוטם -- 
עיין בפנים), מחד נוקבא חיין, ומחד נוקבא חיין דחיין, האי חוטמא הוא פרדשקא, 
דביה נשיב ווחא דתיי לזעיר אַפּין,., | ומהאי נוקבא אתער ונפיק רוחא ממותא 
סתימאח, וזמין לאשרא על מלכא משיחא, דכתוב (ישעיה ו"א -- עיין סעדיה): 
ניצ:תאה לזו רגת ה", רות הכמת ב וכה רו 
וגהבורת, רות דעת ויראם ה'... (ק"ל, עמוד ב'-= קל"ה, שור או: 
העתקת של סדר הקלועות מספרא דצניעותא ופירושן *, אַחר"כך העתקה מספרא 
דצנועותא עלדדבר מלכי אדום -- דברים שאונם נמצאים בספרא דצנועותא שלפנונו... 


* קל"ר, עמוד א'... תקונא תמינאה: נפיק חד חוטא דשערי פוחרניה דדיקנא, ות?יין 
בשקולא עד טבורא... הכל תלוי ב מ ז5 ואפילו ספר תורה ב ה יכ ?. מלה דא אוקימנא 
בספרא דצניעותא... ה הו א חוט א יק יי רא ק די ש א, דכל שעריה דדיקנא ת?ליין 
ביה, אתקרי מז?. מאי טעמא? משום דכ? קדשי קודשין דקודשיא בהאי מז?א תליין.. 
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פליק ונחית חוטא תוורא, בתליסר מתפרש בוקוורו,,, | בתליסר נביעון (מבועין) 
מתפרשן, אַרבע בלחודוי אסתמרו (כלומר: ארבע משלש-עשרה מדות מיוחדות הן 
לעתיקא קדישא בלבד -- עיין ההצעה בפנים), ט' אשקיון לגופא (כלומר, בתשע מדות 
משתתף גם זעיר אַפין -- עיין בפנים), (תיקונא קדמאה) מקמי פתחא דאדנין 
שארי יקירו לאתתקן, (תניינא) נחית בשפירו ברושא דשפוון, מהאי רישא להאי 
רישא קאים, (תליתאה) אורחא דנפיק תחות תרין נוקבין דפורדשקא (נקבי החוטם 
של עתיקא קדישא -- עיין בפנים) לאעברא הובא, דכתיב (משלי ו"ט): ותפארתו 
לבור על פ שע, (רביעאה) תחות שפוון אסתר שערא לרישא אחרא, 
(חמישאת) אורחא אחרא נפיק תחותי, (שתיתאה) חפי תקוובתא דבוסמא (ערוגת 
הבושם) לרישא דלעולא, (שביעאה) תרין תפוחין אתחזן לאנהרא בוצינין (כלומר, 
הלחיים, במקום שאין בו שער, מאירות כתפוחים אדומים מאור העונים), (תמינאה) 
מזלא דכלא תלייא עד לבא, ביה תליין עלאין ותתאין (עיין ענין ,,מזל" בפנום ולהלן). 
(השיעאה) אינון דתליון לא (כלומר, שערות תלויות, שאינן) נפקין דא מן דא. 
(עשוראה) חפיין זעירין (שערות קצרות) על גרונא, (חד פר) דוקיוו רברבין, 
מתעשרין בשועווא שלים, (תריסר) שפוון אתפנון מכל סטרין(: זכאה למאן דנשיק 
מאינון נשיקין), (תליסר) בהאי מזלא דכלא נגדין תליסר משיחין דאפופמונא 
דכוא, כלא בהאו מזלא שכיח ופתים,,,. ויא מר אלהים תד ש א הארץ 
הבוחר הוינג הבתזב (דבריםג') ‏ א בנכה וידו"ד, :אתה התיילהת. וגוטר 
(גלוי הוא, שהכתוב ויקרא כ"ג, שהשמטתי כאן, צריך להיות לפני הכתוב: תדש א 
ה א רץ ), יהו"ה שלים בסטרוי, והכא, ברחישות דא דארעא לא שלום: י הי לא 
כתוב (כלומר, בכל מעשי בראשות, שהארץ נכללת בהם, לא כתיב , והי", כמו בבריאות 
שמים : אור, רקיע, מאורות) : קרינן יו"ד עלאה (ראשונה) יו"ד תתאה (אחרונה -- 
שבוטו] ו ו צ ר: ו" עלאה ו" תתאה. (יהי) :ג עלאת י? התאה. (כלומר, 
שתו וודולן ‏ ש ב ו 1 צר הן כנגד שתו וודי?ן שב, והי?) ; ח' בגווויחו (בין 
שתי היודו"ן), כללא דשלימו שלים, ולא לכל סטר (רק השם יהו"ה ,,שלים בסטרוי"), 
אתעקר מהאי אתר שמא דא ואשתיל באחרא: כתיב ויטע ה' אלהים: ה'בין יו"ד 
ליו"ד ד,יהי", נשבא דפרדשקא דעתיקא לזעירא דאנפין בלא רוחא לא אתקיים, 
בה"א אשתכלל: ה"א עלאה, ה"א תתאה, דכתיב א הה א דני אלהים: 
בקיטפוי דקטפין ברוחא דמתקלין יה"ו (כלומר, האותיות יה"ו של השם המפורש 
קשורות הנה במתקלון, במאזני הבריאָה) : י' עלאה, דאתעטר בקטרא (פ"א בעטרא -- 
עיין לתורת העטרה) דעתיקא, היא קרומא עלאה, דאזדכך וסתים (עיין למעלה). 
ה"א עלאה, דאתעטר ברוחא דנוקבין דפרדשקא, דנפיק לאחייא, וו' עלאה בוצינא 
דקרדינותא (זרע קדמון -- עיין: ,חיטי קורדנייתא" -- בבלי פסחים ז', עמוד א') : 
דאתעטר בסטרוי (ס"א בעטרוי), מתפשטן אתוון לבתר ואתכללו בזעירא דאַפון,.. 
(בדברים אלה אפשר לראות הוספה מאוחרה, המרוכיבה את ,קבלת אריך אַפין וזעיר 
אַפין" עִם ,קבלת השמות והאותיות" -- הוספות והרכבות ממין זה ובות הנה 
בספרא דצניעותא, האדרות ושאר חלקי הזוחר; בפרקא חמישאה של ספרו דצניעותא 
הרו לפנינו הרכבה של ,,קבלת הספירות" עם ,,קבלת השמות והאותיות")... 
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17 פפר האות (צעפמרת צבו, עס כד+ם..7.5,ה -- >.7/.ת.)): 
לשונו של אבולעפיא בספרו זה היא סודית ומסתורית במתכוון (יילינק הבטית 
לכתוב .פירוש לספר זה, אבל, כנראה, לא הוציא את מחשבתו זו לפועל). 
אבל בכלל גלוי הוא גם כאן, שהוא משתדל לקבל את יסודותיה של קכלת הפפירות 
ולחפות עליה במעטה קבלת השמות שלו, ביחוד גלוי הוא זה בפרק ‏ ר ב י ע !ו 


(עמודים ע' -- ע"ב), עמוד ע"ז: ,בעצם היום ההוא החל זכריהו הרועת 
(= אבולעפיא) לכתוב 5 ל א ו ת ח כ מ ה ולחתום משכיות בינה על דוך 
אותיות התורה" -- אפשר, שספר זה הוא הספר ,פלאות הכמה", שהוא הזוהר 


בצורה שנתגלה בה ראשונה, וצריך להזכור, שספר ,פלאות חכמה", שהוא ,ספרא 
דצניעותא" שלנו, איננו מזכיר את תורת הספירות בפירוש (עיין בפנים). לפי 
זה זמנו המדויק של הזוהר בתתילת לידתו הפפרותית הוא: יום ו', א' כפלו, 
ח' אלפים, מ"ה, 

מ"ז, ‏ ם שה די לו .ו ₪ 

טמפו שקל הקורד ש: 

כבר הזכרנו למעלה, שספר ,,שקל הקודש" אינו אלא קיצור של תמונת העולם 
של מערכת, ובכן אין צורך בהעתקה מספר זה, אָמנם, יש כאן קושי בדבר: תורת 
העטרה, התורה המרכזית שבמערכת, הסרה היא לגמרי בספר שקל הקודש (רמז לה 
אפשר למצוא עמוד ס"ז), אבל אפשר, שספר זה נכתב בין הזמנים, כבוכול, כלומר, 
בין זמן תורת העטרה של מערכת וזמן תורת התיקונים שבאדרות, טרם שעלה הדבר 
בידי מסדרי הזוהר, להתאים את שתי התורות האלו (שבאמת מתחרות הנה זו בזו) 
ולפתח את ת ורת הה תע טפרות, כמו שהיא לפנוינו עכשיו באדרות ובשאר 
חלקי הזוהר (עיין בפנים ולחלן),. ויש זכר לדבר, ששקל הקודש הוא קיצור 
המערכת -- זכר שכת ראיה לו: לפי מכתבו של שטיונשנוידר, שנדפס בספרו של 
יולונק: | משה די לואון (עמוד 44), הספר שקל הקודש, בכתב-וד אחד, נושא הוא 
על השער את השם ,מערכת האלהות (הנקרא שקל הקודש)", -- וראוי לתזכיר, 
שגם במערכת סדר הספירות, שעליה בנוי הוא בעיקרו ספר שקל הקודש, מעלים את 
ענין תורת העטרה; עיין למעלה, 

זפרה . ה ז ההה. 

א ספהא הצניויעותא (תלק ב1, דף כ ע'"., ‏ ץע מג דיב ות 

מורקא קדמאה: תאנא: פפרא דצניעותא ספרא דשקיל במתקלא. דעד 
לא הוה מתקלא, לא הוה משגיחין אַפין באַפין, ומלכון קדמאין מיתו, וזיוניהון 
לא אשתכחו, וארעא אתבטלת עד דרישא דכסופא דכל כפופין לבושי דיקר אתקין 
ואחסין,., | סתרא גו סתרא אתתקן ואזדמן, דבחד גולגלתא מלייא טלא דבדולחא 
(עוון ברזולי: ‏ שרא שו נמלא פל), קרומא דאויגרא (האוור 
ה ש נ י של ספעדיה) אזדכך וסתים, (אינון) עמר נקי תליין בשקולא (השערות 
ווחחות >- עזון ברזילה:. יק ו צנית ו רכ ו שו לול ה).., קוו 
עשוד 78: ).פרק א תב 3/7 א דיקנָא מהיסנומא לא אדכר, בגין :דלוא 
וקירותא דכלא, מאדנין נפקת בפחרנהא דבסיטא (סביבות הפנים -- 88%מ), 
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בגלגליהם,.. | והבינות מהם בענינים חדשים, אשר לא השגתם בקבלח האנושית 
ולא ידעת מעצמך מתוך עיון השכל,,, לצייר את השם יתברך ואת מלאכיו חעליוגים, 
לציירם בלבבך, כאילו הם בנו-אָדם עומדים או יושבים פביבותיך, ואַתח ביניהם... 


- 


5 טור זיית וריה '( שיםי עים רל ₪ "ז ): 

..ג"ב נתיבות אותיות התורה קודש קדשים המה, ועליהם בא בסוף מסכ 
אָבות מה שאָמרו רז"ל: בן בג בג אומר הפך בה והפך בה דכלא בה,.. וודענו, 
בלי ספק, ששנו השמות,.. | המה כפולים, לגלות לנו בה (במסכת אָבות) פודות 
נפלאות,,, | ורמזו לנו סוד בהפוף כ"ב אותיות, ואָמרו, שכל העולם כולו בתורח, 
ואנחנגו כולנו בתורה, ובה אָכו רואים, וממנה אין אָכו זזים, ואין לכו מדח טובת 
ממנה, וקראוה מדה, מפנו שהיא באמת מדה, על כל המדות העליונות והתחתונות, 
ולפי מדותיה מתנהג הכל,,, | ואיני רשאי לגלות יותר מזה, כי-אם פנים אל פנים, 
מה אל פה,,, | (עיון גם בכרם חמד ח, עמוד צ"ו). 

אפאפרת לרבי שלמון (בנ1זו, עסרדום ו7ג--כ "תח 
ה רב 4 ב): 

...(עמוד ט"ו),.. | ואומר, כי הקבלה,.. | נחלקת לשני חלקים בכלל, והם: 
(א') חלקי דעות (צריך לומר: חלק ידיעות) השם על דרך עשר ספירות, הנקראות 


נטיעות, אשר המפרוד ביניהם מקצץ בנטיעות, והם המגלים סוד היחוד; (ב') וחלק 
ידיעות השם על דרך כ"ב אותיות, אשר מהם ומנקודותיהם 3 הורכבו 
השמית... 


כאן אבולעפיא מחלק את הקבלה שבדורו באר היטב לשני חלקים, כלומר, לשתי 
שוטות: שיטת בעל המערכת ושוטתו, ובהמשך דבריו (עמודים ט"ז -- ו"ז) הוא 
מציע את שיטת המערכת בדברים קצרים, אבל הקבלה העיקרית, מאוחרת בזמן הלמוד, 
שבל קודמת במעלה, היא ק ב ל תה ש יט ו ת: ‏ עמודום ו"ת-- !"מ: ,אבל 
בהגיעי אל השמות, ובהתירי קשרי החותמת, נגלה אלי אדון הכל וגלה לי את 
סודו והודיעני עד קץ הגלות וזמן התחלת הגאולה על גואל הדם,,, ולפיכך אודועך, 
שבעלי ה ק בל ה ה פפ ירות (בניגוד לקבלת השמות) חשבו לייחד השם 
ולברוח מאמונת השילוש ועשרוהו, וכמו שהגויים אומרים: הוא שלשה, והשלשת 
אחד, כן מקצת בעלי 5 מאמינים ואומרים: כי האלוהות עשר פפירות, 
וחעשרה הם אחד",,, ובהמשך דבריו הוא מציע שיטת מורכבה מתורת הפפיוות 
ותורת השמות והאותיות, והוא מטעים את התילוק שבוגו ובין בעלי קבלת הפפירות 
בדבריו (עמוד ב'): ,אבל הפבה הראשוגה, שבראה אין סוף, לפי דרכנו אינת 
ספירה, אבל סופר הספירות, והוא אשר נטע האילן משרשו ועד פריו",,. כלומר, 
אבולעפיא מתנגד לתורת המערכת, שהספורות בכללן הן הן האלהות, ולפי דעתו 
הסבה הראשונה אינה מובלעה בספפירות, רעיון זה מצא לו מבטא במדה ידועת 
בתוות עתיקא דעתיקין באדרות ובמדרש הזוהר, ביחוד בההשתדלות הגלויה (בזוהר 
בראשית ובְאדרות), לקיים את תורת האחדות ביחד את תורות הספירות (עיין 
בדברינו בפנים ולהלן בהערח לזוהר). 
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והוא אשר הוציאָם מן הכח אל הפועל, כשרצה לברוא העולם, וקוואים שם אחת 
מהספירות ‏ ר צ ו ן, ולא ימצאו בעצמם דרך לקראו נברא, גם לא ימצאו דוך 
לקראו קדמון, וכן קרה להם בשם מ ח ש ב ה, שקראוהו כתר עליון, וחיא 
אצלם ספירה ראשונה, והעשירית אצלם שכינה, וקראוה צדק. והשמות ידועים 
מספיוהם, וחם נבוכים בהם מאד, ובאמת, כי מצד היותם קווראים הפפירה הששית 
א מ ת גם ת פ א ר ת, אָמרו, שזה שמו של הקדוש-דברוך-הוא הנכבד, הנכתב 
ולא נקרא, והוא השם המפורש, והוציאו עשר ספירות מפסוק לך ה' הגדולה 
והגבוורה, והנה אומר, כי מצד האותיות יושגו הספירות, ועם השגת הספירות 
יושג השם יתברך, וכל זה שאָמר מצד האותיות חוא אמת, אַך יש דרך יותר קרובח 
להשגה מדרכם באמצעות האותיות והספירות בעצמם, ובסוף זה הספר אגלה לן 
דעתי בזה כולו, ושהוא כולל אמתת כל קבלה... 

בקורת חדה זו על שיטת הקבלה שבמערכת יש לה באמת על מח לסמוך. 
אבולעפיא, אָמנם, אינו מציע שום שיטה חדשה בתורת הספירות, שיש בה סדר 
יותר שלם מזו שבמערכת, אלא שהוא מטעים את תורת ה ש ם, כלומו, לבאר את 
כל ענין הספירות ותפקידיהן מתוך צירופי אותיות ושמות ויחוסיהם לאותיותיו 
ונקודותיו של השם המפורש, ובאמת אפשר לראות את השפעתו של אבולעפיא 
וישיבתו בזה, שבחלקי זוהר ידועים תורת שמות השוים מובלעה היא קצת, ובמקומה 
מוטעמה היא תוות צירופי אותיות ושמות; בעוד שבחלקי זוהר אחרים תורת 
שמות השוים היא יפוד כל השיטה, ותורת צירופי אותיות אין לה אלא ערך צדדי, 
כבמקרכת (עיין למעלה לספר התמונות). 

3 ור השכל (שם קמודים ל"מ--מ'): 

חלק ‏ ז', סימן ה, עכין ג/ סומן ד" כולל ש תו ה אזת 9 ם 
הנק וד.,, ואחר זה עיין מאד בצורת הבטוי בשעה שתרצה להזכיר את השם 
הנכבד הזה, החקוק למעלה בנקודו, | קשט עצמך והתבודד במקום מיוחד, שלא ושמע 
קולך לזולתך, וטהר לבבך ונפשך מכל מחשבות העולם הזה,,. | (בכאן הוא קובע 
כללים להברת האותיות והנקודות, מתי להאריך ומתי לקצר, מספר הנשימות ומדת 
זמניהם ועוד)... 

4 ספר חיוי עולם הבא (שם עמודים מ"ג--מ"ה): 

אבל הפתאים, אשר און בהם דעת, חושבים, שהשם (אשר) מסר שמותיו, שחם כפי 
המציאת כולה, לאָדם, להשתמש בהם בהבלי מחשבותם ובקשרי דמיונות ולפעול בהן 
כחפצן שנוו טבעיות, או ענינים דומים להפכו טבעיות,.. וזה קרה להמון 
אישס 5 ורנ די רו נים. 0 

בזה אבולעפיא מתנגד ל ה ק ב ל ה ה מ עץ ש זי ת, כפי שנתפשטה ביחוד 
באַשכנז, אבל רק בנוגע לשנוי הטבע בדרך נסים ונפלאות, אבל מאמין הוא, שאפשר 
להשוג ‏ ה ש ג ו ת עץ ו ו כ ו ת חדשות עלדודי צירופי שמות. ואלה הם 
דברוו בזה: 

ואַחרזכך תקח בודוך דיו ועט ולוח,,, והחל לצירוף (צריך להיות: לצרף) 
אותיות, [אם] מעטות או רבות, והפכם וגלגלם במהיוות עד אשר יחם לבבך 
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2-ב ר יהים ‏ - אאהב :ל :ע-פ.+ 58 

1 שבעקע נתיבות התורה: (ילינק, פהילאָזאָפהיע אונד קבלה), 
עמוד 3 ,2 והנתיב, הששי הוא +תוב. עמ וק ע מ ונק ופי ומצ אנ?. 
נעל הרך זג נאמר :.-.א ה ה.כ.ה -8 אוד.ץ. (מידית. בר תב ת-מכני 'ם,.:. 
עמוד ד',., ושם זו הנתיבה כולל סוד שבעים לשונות, שהוא בגימטריא צירו 
האותיות, והיא השבת האותיות אל חמרם הראשון בהזכרה ובמחשבה על דרך עשר 
ספירות בלימה, שפודם קדוש, וכל דבר שבקדושה אינו פחות מעשרה, ,,ולא עלה משה 
למעלה מעשרה, ולא ירדה שכונה למטה מעשרה", ו,בעשרה מאמרות נברא העולם", 
ובעשרת הדברות ניתנה התורה, והעשרות המורים על זה הם רבים, ותחת זו 
הדרך גימטריא ונוטריקין וחילופין ותמורות וחילופי חילופין וחילופי חילופי 
חילופיהן עד עשרה חולופין, וזה מפני חולשת המחשבות האנושות, שאין לחילופן 
קץ.. 

והנתיב השבי ע י הוא נתיב מיוחד וכולל בל הנתיבות, והוא קודש 
קדשום, והוא ראוי לנביאים לבדם, והוא הגלגל המקיף בכל, ובהשגתו יושג הדבור 
הבא מהשכל הפועל על הכח הדברו, שהוא שפע שופע מהשם ב באמצעות השכל 
הפועל על הכח הדברי, כמו שאָמר הרב ז"ל במורה בחלק ב' בפרק ל"ו, והוא נתיב 
אמתת הנבואָה ומהותה, והוא ענין דעת השגת מהות השם המיוחד, כפי מה שאיפשר 
למיוחד שבמין האָדם, שהוא הנביא (עיין כוזרי מ"ט, סימן ל"ט ועוד), להשוג 
ממנו. שהוא ברא הדבור האלהי לו על פיהו, ואין ראוי לכתוב אוכות זה הנתוב, 
הנקרא קדוש ומקודש, בספר, ואי-אפשר זולת היות חושקו מקבל תחילה פה אל פה 
ידועת שם בן מ"ב ושם בן ע"ב, למסור לו בו שום מפורות, ואפילו (ע"ה) בראשו 
הפרקים... 

עמוד ח/,.. וזה שהם (התכמום) מודיעים לנו מהות הנבואָה באמתתהת 
ובסבת מציאותה, שהיא הדבור המגיע מהשם לנביאים באמצעות הלשון השלם, 
הכולל תחתיו שבעום לשונות, והוא לשון הקודש (עמוד 9) לבדו, הנכלל תחת כ"ב 
אותיות הקודש במופתים ברורים מושכלים לכל מקובל שלם, שיודע הקדמותיהם 
ותולדותם... 

ה ומ רל שיפשר, ‏ (ש ם: .עם ג ה ו-ם .5-ל זלתי) 5 

..עמודים ל"ז -- ל"ח: .., והוא, שהם (חכמי התלמוד, שלמדו מעט פולו- 
פופיה ולא התישבה דעתם עד שמצאו ,דרך חכמי הקבלה הראשונה, הם תכמו 
הספירות") אומרים, שקבלו מן הנביאים ומן החכמים, שיש שם עשר ספירות 
בלומה, ועל-ודי הספירות ברא הבורא העולם כולו, וקראו לכל ספירה וספירה שמות, 
מהם משותפים ומהם מיוחדים, וכששאַלנום, לא ידעו ל מהם אלה הספורות 
על איזה דבר יפלו שמותיהם בעצם: אם על גופם ממש, או על חמרים בלי צורות, 
או על צורות בלתי בעלי חומר, או על מקריום נשואים . גופים, והם כחות בם, 
או על נפשות נפרדות מכל נושא, או על דעות הנקראוים שכלים נפרדים, אב 
אומרים, שלפי אמונתם הם ענינים נשפעים מהאלוה יתברך, והם אינם בלעדיו 
נמצאים, ולא הוא זולתם היום, אבל לפני היצירה היו בו יתכרך מדמיונם ב כַ ת, 
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וכנגד הש"ת: ו"ה,,. | ר"ס, עמוד ב': והאל"ף שבראשון מורה על הקדמות ועל 
היחוד; ויו"ד שבשני מורח על י' ספירות, והה"א מתגלגלת עם כולן, והי"ה, 
שהם אחרונות בשם א ה י ה, רומזות לעטרה, והי"ה, שהם ראשונות בשם 
י ה ו ה, רומזות לשניה, כי לשניה ולעטרה שם אחד, כמו שביארתי בשמות 
השוים,,, | רס"א, עמוד ב',,. | והו" שבשם יהו"ה מורה על ו' קצוות, הנמשכות 

ג' ראשונות, הנכללות בו אותיות הנזכרות, שהם ג' שמות, ונכללות בשלישי, 
המתחיל בו' ורומז לתשובה, והיא אשר הוציאָה הו' קצוות בכח העליון,. והו" 
אחרונה שבשם רומזת לעטרה, המתגלגלת עם הר"ה ועם הש"ה ועם השלישות, כמו 
שהזכרתי, וכללו של דבר: תחילת ה מ תח ש ב ה הוא סוף המעשה, ונעוץ סופן 
מתחילתן... ' רסה, עמוד ב'? : ושם בן עב נמשך מן ‏ חפד;., = 5 םיע = וב 
וד' ט,.. ושם מ"ב נמשך מן הפחד, ושם בן ד' מן התפארת,,, | וכבהיר הזכירו 
בשם בן ד' ג' צירופין בענין הנקוד ופעל יְפועַל ְפַעול, והוא שם של ברכת הכהנים,.. 
ווש בו שנים-עשר אותיות, והם השנום-עשר צינורות והאלכפונים, שהזכורו בבהיר... 
רס"ו, עמוד א',,, | ומתוך שהזכרתי נקודו של שם בן ו"ב, ראיתי להזכיר הנה 
דעת רבי ועקב בר ששת בענין נקודי השמות והצירופים, ‏ והוא, שתדע, כי יש בשם 
של אַרבע אותיות ובשאר שמות הקודש כמה צירופים, בין בחלוף אותיות, המתחלפות 
על עצמם, בין בנקוד, שלכל אחד מן הצירופים, מספרם אין חקר ואין מספר, ואפילו 
שם בן ארבע אותיות עם כל הנקודים אין להם מספר, כאשר נודע מחכמת הצירוף. 
וכאשר יתחלף באותיות אחרות בצירוף ובנקוד, נמצא, כי אין פוף לצירופו, 
אך כי שאר השמות (רס"ו, עמוד ב'), שיש להם כמה אותיות, כאשר באים על כל 
המקרא, שצרוך בצירופם, אין להם מספר, כאשר נודע בתכמת הצירוף, וכאשר יתחלף 
באותיות אחרות, יתחלפו על עצמן ועל נקודן, שאין טוף למספרן, ולכן יש לך 
לדעת, כי כדרך שיתחלף הצירוף באותיות ובנקוד, כן תתחלף גם הפעולה, הבאָה 
בצירוףם זה, לפעולה אחרת, וכדרך שתשתנה הפעולה בעבור הצירוף, כן תשתנה 
בעתים אפילו בצירוף אחד, כי יש צירוף או נקוד, הפועל בשעה ודועה, ויש ביום 
ידוע, ויש בחודש, ויש בשנה, ויש בתקופה, ויש בחלקים מן היום, מן השבוע, 
או מן החודש, או מן השנה,,, וכאלו האמר, כו נקוד אחד פועל ביום ראשון למטר, 
וביום שני יפעל הוא בעצמו לזריחת השמש או לקפוצת הדרך, או לחן וכיוצא בהן... 
ר"ע, עמוד ב',,, | הנה ביארתי, כי כוונת כל הברכות כולן שהן לתשובח, וכן כוונת 
התחונות לעטרה, אָמנם, הכוונה באמצעיות של תפלת ו"ח: -הכוונה בהם לעתים 
לתפארת, כי התפלה היא בקשת רחמים, ולעתים לתשובה, שנקראת תחנונים... | רע"ג, 
עמוד א': כוונת הקדושה: קודם שיתחיל במלת קדוש וכוון לתשובה בשם של ך' 
אותיות באות"ייותיו ובנקודות, ואחר-כך יאמר קדוש, ויכוון בראשון, שהתשובת 
קדוש בחפד, ובקדוש השני, שהוא קדוש בפחד, והג' שהוא קדוש בתפארת, הכולל את 
הכל, החוא יה" 4 ב א וית, כז הוא אות בצבא: שלו, * ווכוון "יב ם ל ןק פוש 
ה א רץ, שכל, שהוא הארץ, הוא מלא מן הכבוד הגדול, שהוא היסוד, לומר (ע"ב), 
שחוט של חפד משוך על העטרה, ואַחרדכך וכוון לעטרה, הנקראת כ ב ו ד ה' 
של התפארת, הגרמז בשם, דאמר:! בר וה כ ב'ןו ד ה' מ ₪ ק וטו 


4... 
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עבור שמתבוננים בה, מה שאין כן בתשובה, ובעבור שהענין רומז למה שהוא חוץ מן 
ההיקף, אָמרו חכמים ז"ל: שמונו גל בפני עצמו,,, שער עשיריות,.. רג"ו, 
עמוד א',,, | דע, כי עשרת המאמרות, הנזכרות בפרשת בראשית, הם רומזות לעשר 
ספירות,,. רנ"ו, עמוד ב',.. כי כל אשר נזכר בפרשת בראשית, בין מה שהוזכר בעשרת 
מאמרות, שאלה הם על יד הפועל העליון, בין מה שנזכר אחר: אלה תולדות 
לומו ם,י שכברא:על יד הקטרה, ‏ כ ןו לם הב הים כ פולום, גלוי 
ו ג סת ר (כמעט מלה במלה מספרו של ידודיה האלכסנדרוני ,על בריאת העולם"), 
ושניהם אמת; כי כל מה שיש למטה, כנגדם יש דברים למעלה, הנקראום כן, 
והם יסוד מכת של תחתון וקיומו וחיותו ומעמידו,,, ואסור כל מיני כלאים, שלא 
לערב הכחות, ולמנין הנכבד הזה, שהוה קיום הכל ועמידת הכל, היתה כוונת 
אַברהם אָבונו עליו"השלום בהתפללו על העיורות,,, | שינצלו בזכות העשרה... וכן 
יצחק ברך את יעקב בו' ברכות, כי רצה לברכו בכל הכחות, וכן עשרת הדברות 

עשרה מאמרות, כולם בנגד המנין הנכבד, וכנגדן עשה הקדושיברוך-הוא לאָדם 
הראשון עשרה חופות מעשרה אבנים טובות, ומרבותינו ז"ל שאָמרו במכילתא: 
בעשרה קולות התורה ניתנה, לרמוז לעשרת ספורות,.. | וכנגד (רכ"ז, עמוד א') 
עשרה מאמרות אלה היה כהן גדול עושה ביום הכפורים עשרה קדושות, וכנגדם 
מזכיר בו ביום את השם עשרה פעמים, וכנגדם עשרת ימי תשובה,.. וְאָמת? 
המקובלים, כי עשרה הספירות הן ה' כנגד ה,,., וכנגד זה גם עשר הדברות ה' 
כל 7:70 הראשונות;מדברות בקנין.ה/ כו גם דבור: כ ב 7 א תי א ב ו ך 
ואת א ₪ 7 מדבר בכבוד ה', כי צוה, לכבד המשתתפים ביצירה (טטש דברו 
ידידוה בספרו :| ,על עשרת הדברות"),,, | וכנגדן במקדש, ו' מכונו,, י' כוורות, ! 
שלחנות, י' מנורות, וכולן היו ה' כנגד ה'; ובמשכן נצטוו לעשות עשר וריעות, 
ולחבר חמש ירועות לבד והמש יוריעות לבד (עיין שמות 
ל"ו, ‏ ו' וו"ו); ובמעשרות, שמודדים עשר מדות, כנגד עשר פפירות; 
והע ש ירי ק וד ש: רמז לעטרה, שהיא מדה עשירית. וטעם המעשר: 
כדי להגדיל כח מעשה ודי העטרה,,. | ובמלחמת עמלק נשא משת עשר אצבעות 
ידוו למעלה, כנגד עשר ספירות, ליחדן כולן בעטרה, שהיא גבורת ישראל, הנלחמת 
להן,,. | והוצרך משה לכל זה כנגד כחו של עמלק, היונק מצד הנחש, שהוא לצד 
שמאל, שהוא הפחד, ולכן נקרא ‏ ם מ א " ל,,, ונשיאות כפים של כהנים בעשר 
אצבעות ידיהם למעלה, כנגד עשרה העליונום,,, | רנ"ז, עמוד ב',,. | ומכאן נתבונן 
ענין נטילת ידים, שבהן עשר אצבעות, וענין לנטלם בטים, לרמזן לרחמים.,.. | וכנגד 
הי' לקו המצריים במצרים עשר מכות, כי לקו בכח הבחות, | עוד דברו רבותינו 
במנין זה בכמה מקומות: אָמרו: עשרה דברים נבראו בערב שבת בין השמשות 
(והוא הולך ומונה כמה דברים במנוין עשרה),,, רנ"ח, עמוד א',.. | ובהשתלשלות 
עשר ספירות עשרה היכלות של מלאכום,., ובהשתלשלות החוכלות עשרה גלגלים : 
גלגל השכל וגלגל המקיף וגלגל המזלות ושבעה כוכבי לכת, ש ע ר ה ש ם: 
והוא שתדע תחולה, כי הג' (ספירות) ראשונות נכללות בשם אחד של ו' אותיות, 
ותוא ני יאמ זי הו ה (עיון חלוי), כנגד הראשונח :| א"ה, וכנגד השניה: י"ה, 
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בהיות העטרה לראש פנה, לשמר את השער, תמנה היא פעמים: אחד בכלל, ואחד 
בפרט, כמו שיתבאר בשסוניות, וכן כנגד השבע (רל"ד, עמוד א') שבע עולטות, 
שכל אחד מהם שבעת אלפים שנה, כמו שיתבאר למטה, והשבע אלפים בעצמם של 
כל העולם כנגד כל הבנין, וכן ימי חשבוע ושני השסיטה, ושבעת שמיטות של 
יובל, וכן ימי הפסח וימי החג וספירת העוטר בשבע שבתות,,. ‏ רמ"ו, עמוד אי.-. 
וכן הבינותי מתפלת ליל שבת, שתקנו לומר: אַתה קדשת את יום השביעי לשטמך 
וגו', כ?ומר: קדש את היסוד, שהוא יום השביעי, לעטרה, שהיא ש םמ ו... 
ועִנין החבור הזה יהיה שלם באלף השבועו, שהיא העולם הבא וצרור התיים, 
ותשבות הארץ, שהיא העטרה, וגן עדן מלפעול, ותהיה עם היסוד והתפארת, שהם 
העולם הבא וצרור התיים, ויחזרו הדו-פרצופין כאשר היו בתחילת האצילות, כלומר, 
שהחבור יהיה שלם, והוא שבת הגדול, שהוא מנוחה לתחיי העולמים, ובו ינוחו כל 
המעשום ויתבטלו,,, רמ"ו, עמוד ב',,, ומפני כי היום רומז לתפארת, והוא עיקר 
השבע (ספורות), נצטוו ישראל לאכול שבעת ימים מצה, הרומזים אל מה שהזכרנו,,. 
ונאפר ההמץ, הרומז לעטרה, מפני כי לא השיגו ישראל רק את היד החזקה; וכדי 
שלא וקצצו בנטועות, נאסר להם החמץ באכולה, שלא יראה ולא ימצא בבתיהם שבעת 
ימים,,, רמ"ז, עמוד א',,. וטעם: וע צם לא ת ש ברו ב: רמו לוחגית 
הגמור, אָמנם, מה שאינו נאכל אלא בלילה ואינו נאכל אלא עד חצות וצלי, לרמוז, 
כו (אַף"על-פי ש)כח העמוה בלילה וממשלתה הגדולה הוא עד תצות, ווית הצלי 
הוא גדול מן המבושל,,, | (רמ"ח, עמוד א' -- ונ"ב, עמוד א': תוות השטטות 
בסמך לדברי רב קטונא: שות אלפי שנון הוי עלמא וחד חריב, ולמאמרים: מלמד 
שהיה בונה עולמות ומחרובן, ומלמד שהיה סדר זמנים קודם לכן).., רנ"א, עמוד 
ב',,. והעמק ותמצא הדברים כמו שביארתי: וה א רץ [ ה ית ה ], שכבר 
היתה, היינו העטרה, שהיתה בבר בכח התשובה, הנקרא תוהו, וחזרה לבוהו, שהוא 
הבנין בהתפשטות ההויות, וכן האור הראשון: שכבר היה, הוא התפארת, שהוא 
האור הראשון, שכבר היה, כלומר, אחר התפשטות ההויות, והיו הת"ת והע' 
דו-פרצופים: נתנה העטרה לראש פנה, והיה הת"ת קודם במעלה, ,ודברים אלת 
עתיקים וסתוים עמוקים" (הדברים האחרונים מזכירים את ספר התמונה!). 
נחזור לענוננו ונאמר, שבכל אחד מהעולמות יהיה תוספת טובה בחידושו וותר 
באחרון מהעולם, אשר היה לפנוו, והטובה היא, שיתמעט כח שרי אומות העולם 
מעולם ועד עולם, ויתעלה ויתגבר כחן של ישראל למעלה למעלה, וזהו הטעם, שפרו 
החג מתמעטים והולכים, כי הם באים לכפר בעד שבעים אומות, והם היו שבעים 
מרים כנגדן, וביום השביעי, שהוא נגד השבת הגדול, יכלה כח כולם ",,. | ש ע ר 
הש מפינכיות.., רנ"ד, עמוד ב',,, | וכבר בארנו, כי השבועות והיובל ושמונו 
עצרת הם רמז למה שהוא חוץ מן ההיקף, ועיקרו הוא התשובה, אַך הרמז הוא לעטרח, 


* עיין ענין זה בספר התמונה. באמת אפשר לומר, שכל תורת השמטות המפותחה שבספר 
התמונה אינה אלא ביאור רחב ?דברי מערכת בכאן. וזה אחד המקומות, המעירים בהטעמה 
מיוחדה על היחם שבין מחברי שני הספרים הא?ה, שכתבו בעילום שם, שף-עליפי שלא טענו 
ביפוי כח ש? מקורות עתיקים. 
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אָמפם פרמם 6 ר ב ע, כי העפר, הוומז לעטרה, נכלל בהם, ובצאת הדברים אל 
הפועל נמצא, כי חסד יפוד המים, ופחד יסוד האש, ותפארת יסוד הרוח, והעטרה 
יסוד העפר,,, | והנה לך שבואָר, כי רגלי המרכבה הם עיקר היספודות, וכמו שהם 
מוצא היסודות, כך השפ מוצא לארבע מוני מתכות: חסד מוצא לכסף, שהוא לבן ; 
ופחד לזהב, שהוא אָדום;? והתפארת לברזל, שהוא לבן, אבל לא ככסף; וכן 
העטרה לנחושת, שהוא אָדום, אבל לא כזהב, לפי שהיא רפה, אָמנם, גם הת"ת נרמז 
בכסף, בי רובו חתפד; וכן העטרה היא נרמזת בזהב, שהוא נוטה אל המערב, שהוא 
הפחד; וכן אלה הש יסוד לארבע רוחות העולם: חסד למזרח, פחד למערב, 
תפארת לדרום, עטרה לצפון,,, | רכ"ח, עמוד ב',,, | וכנגד אַרבעה אלה נשתלשלו 
ד' מחנות שכונה, כמו שכתבתי במרכבה, וכנגדם נתחלקה ‏ ה ש נ ה לאַרבע 
תקופות,,, | ובעבור כי הדודפרצופים הם עיקר העולם העליון, והם הפעולים, 
שהעולם השפל מתנהג בהם, נקראים הם דרך כלל: י ו ם ו ל יי ל ה, ת מ ה 
75 ג"ה,' המה ביום ולבנה בלילה,,.- רל"ב, עמודים א'יוב?.. ולפי שעיקר 
הבנין היא התפארת, נקראת ע ו ל ם,,. ובכמה מקומות רמזו לעולם ההוא, 
וכענין שאָמרו : הביט בתורה וברא בו את העולם, והכוונה שהת"ש (צרוך להיות : 
שהת"ת --- שהתפארת) הביטה בשניה, הנקראת ת ו ר ק דו מ ה, כמו שיתבאר 
למטה, והמציאָה את הבנים מאותה הבטה, וכמו שכתוב: ח כ מ ו ת נ שי ם 
בוו הדיב" תיה,י הח צ'כית יע'מ ולו ה ש ב עק ה: וענין הבטה הוא, שבכה 
חכמה פעל את הכל (עוין עני[] 95066 למעלה), עוד אָמרו בענין העולם ההוא: 
הקדוש-ברוך-הוא נמלך עשפ נפשותיהם של צדיקים וברא את העולם, ו,הקדוש- 
בווך-חוא" באגדה זו רומז לבינה; והכוונה, לפי שיסוד נ ש מ ת ן נאצלה 
ממנה, אָמנם, אם תתמשט כוונתם על עולם השפל, נאמר, שנמלך הבינה או התפארת 
בעטרה, שחוא מקום נפשותיהם של צדיקים, כי זא ת מנוחתם עדי עד, 
כאשר הזכרתי למעלה ב ה כ ל ש ב א ל ה ע פ ר, כי מ יש ם יפ עו 
ושם ' חגו: משם יסעו לעולם הזה, ושם יחנו לעולם הבא, שהוא היפוד, או 
התפאות, והוא שבת הגדול, שהוא קיום הנפשות... 

7 ו פיב ול וי ם סיו ם: 

חיש קירו םיי טבייע י'רת, ש מייפירת, עשיריות; ה שם: 

רל"ג, עמוד"ב": "₪ ב ו ק'ו'ו ת: כבר זברנו פעמים רבות, כי הבנין הם 
השבע (ספירות התחתונות), אשר הם עולם העליון, וממנו נשתלשל העולם השפל, 
וכנגד שבעה עמודי עולם נתהוו שבעה רקיעים,,. | והם מכוני השכלים, ומהם 
שבעה בוכבי לכת,,, | וכנגדן בכדור הארץ שבע ארצות בשבעה שמות,.. וכן נחלקה 
הארץ לשבעה אקלימום, וקיום העולם היה בשבעה, כלומר: אַדם וחוה נבראו, 
ונוּלדו מהם הבל ושתי תאומותיו וקין ותאומתו,.. | וכן שבעה מונים שבלולב, 
לוּלב וג' הדסים וב' ערבות ואתרוג, רמזו לשבע ספירות אלו, גם נשארו לקיום 
העולם אחר המבול, שהיתה כברוואָה חדשה, שבעה: נח וג' בניו, וג' נשי בניו 
ואולי נשמרה נעמה אשת נח מזרע קין בעבור,,. | שעיקר קיום העולם, להוציא מן 
הכח אל הפועל, הוא בשמונה; כי גם העליונים ימגו במנין שמונח, ‏ והטעם, כי 
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הנה האָדם עם נפשו, שהוא תי ממנה, כלול בבנין; ומפני שהנדר רמז לש"ת/ 
שהיא דירת חכל וקיום הכל ומחייתם, והיא נפש האָדם העליון, שהיא בנין, ראוי 
לאָדם, הכלול בבנון, לומר לאסור דבר עליו: ה ר'י ע לי, כי הוא נודר לנפשו, 
לכן אָמר הכתוב: ‏ כ' ידור נדר לי ה ו ה בלמ"ד, כלומר, שנודר לחוץ 
מבנינו ;| ומפני שהש"ת רוכבת על הבנין, הנדר חמור מן השבועות, וחל על כל 
דבר, וכאשר ותבאר עוד,.. ‏ ר"ו, עמוד ב',,. ודע, כי כמו שבחר השם יתברך 
בישראל מכל האומות, כן בחר בארץ אחת מכל הארצות, היא ארץ-ישראל, ובחר 
בה מקום מיוחד, להיות לו שם בית בנוי לשמו ורמז לשמו, לעטרה, הנקראת 
ש כ ו נ ה, ותשרה היא בו, והיא בית הבחירה, אשר כל בנינו וכליו תכונות 
רוחניות, והוא מקום ראוי לעבודה, כי משם יעלו הקרבנות והתפלות, וכן נבתר 
עוד בבית מקום מושב הארון, שהוא באמצע הישוב, והוא כנגד הקו האמצעי (עמודא 
דאמצעיתא שבזוהר),,, | אבל שאר ארצות, אַף-על"פי שהכל שלו יתברך, נתן להם 
שוערים, והם השרים והכוכבים והמזלות, להנהיגם, ומפני בחירת ה' לארץ נקראת 
העטרה. אל ה-י. ה אר א א להה'יוירהוהשלי.ם, - אל ב. רת אול, וכ 
יקראו המקום התחתון] א ל ב י ת א ל,,. וכדרך שהעטרה מפרנסת השרים 
הנחלקים לארצות היות להם כח לשמור את ארצם ואת אומותיהם, כך כל הארצות 
שותות מתמצית ארץ-ישראל, כ י ש ם צוה ה' את הברכה החהיים 
עד ה עולם, והשרים האלה הם הנקראים בית עבדים, כי הם עבדי העטרה... 
ר'ח, עמוד א/,,. אָמנם, בזמן השלמות יתקרבו הכחות, והברכה מצויה בעולם, 
ככוונת תחילת הבריאֶה, כאשר בארתי בטעם, ומפני היחוד השלם, אשר יהיה 
בזמן ההוא, נאמר בו: י ה וה א הד ו ש מו א ה ד, כי הפועלים עודם 
פועלים, אבל בהפסד העולם והזמן באלף שבועי, שאותו אלף הוא יום שכולו 
שבת, והפועלים בטלים ממלאכתם, אָז ‏ י ה ו ה ו ש מ ו א הח ד, וויהתיו 
משתמשים בכתר אחד, אָמנם, בסוף כל הדורות היובל יהיה נוהג בעולם ויתעלה 
חכל לחיותו,,. | ר"י, עמודים א' וב',,, | ומכאן יובן, שהקדוש-ברוך-הוא, שהוא 
הת"ת, מניח תפלין על הראש, כי כבר ידעת, כי הת"ת הוא עיקר האָדם העליון, 
ועיקר האָדם הוא הראש, והרצועות, המקיפות את הראש, רומז, כי הת"ת הוא 
עיקר הראש, והוא עיקר הכל, והוא מקיף את הכל, או שהוא רמז לקביעות שפע, 
הבא מן הדל"ת אל הראש, להמשיך את בל הבנין עד העטרה, הנרמזת בקשר של 
תפלין, העשוי במו ד ל " ת, לרמוז אליה, כי העטרה נקראת ד ל ת, מפפנו 
כו היא ח ש ע ר ל ה'... ומפני שהקשר רומז לעטרה, [אָמרו] ז"ל בפסוק: 
הראית את אהורי ופגני.ל א .ורא ו: מלמה, שתראה לו כשר שפ 
תפלין. והעטרה נקואת א ח ו ר י ם, והיא אשר הראָה לו הקדושדברוך-הוא 
למשה במקשו : ה רא 3:ו כ א אית כ ב-ו.ד,ך, - ודרשו. זל'ל;. גת ם 3 
ה' י בי מם: זה מראה אחורים, ותמונת ה' היא העטרה,,. 

6. .ו לם -:ש.2.ה וג פ.₪: 

ש ץ.ר.ה עו ל ם... ‏ רכל?ג,. עמוד א,,. | והנה. שלשת האָבות. (במובן 2 
האָבות הן הן המרכבה, כלומר, שבע ספירות תחתונות) הם יפוד לכל הפעולות. 
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בשר ההוא, אָמר: ראה מטטרון, שהיה יושב וכותר (וקושר?) כתרים לאותיות 
וכותב זכותם של ישראל,,, | שמע מינה: שתי רשויות הן,,. | ק"ע, עמוד א.. 
ומפני כי נכנם והציץ לפנים בהמתיצה הראויה לו, להביט בשר ההוא, עד שטעה 
בענונו, נסתלק מהשר חוט של חסד, והוא המתייה, שאָמר: אפקוה למטטיון 
ומחייוה שתין פולפי דנורא, ומנין שתין? כנגד ו" קצוות, שכל אחד כלול מיו', 
וכאשר יתבאר במבוא השביעיות, ועיקרם חוט של תסד, וקוראָם 5 ו ל מ י 
ד'נ ד ר"א, ‏ כלומד,. כ ו צ ן לי א ש, שהיא העטרה, והוא האש הגמור 
במחייה כזאת, כי בהסתלקות השם הגדול, נשאר הכל אש,,, | ק"ע, עמוד ב',.. | וזהו 
שאָמר: ו רב ע ם ה מ א והחטיא את הרבים, ולרמז פנימיות כווגתו הרעה 
בעגליט נתן (קע"א, עמוד א') האחד בדן, כנגד הקשה, והאחד בבות אל, כנגד הרפה, 
הנקוא ב י ת א ל, שהיא ביתו של התפארת, הנקרא אל, ובענין שנאמר: 
בכל ביתי נא מן הו א, כמו שנתבאר בטבוא הנבואֶָה, ועשאם של 
ז ה ב, שהוא א ד ו ם, כי שניהם דין, כי מצפון זהב יאתה, והוא השמאל. 
והנה בוונכתו היתה, להרוס בין ה' (ספירות הראשונות) לה' (ספירות אחרונות), 
הפ (טת שנאטה)2יי ב מ.ביעק הת ה צר הרן ז היו ו ה ב די ם, ל א 
ייפ הרו מ סמנ ו, כמו שנתבונן במבוא השמות השוום, אבל רצה, שיסתלק 
השפע, הרגיל לבוא מן הכתרים אל ה' אחרונות, -- אשר עיקרם דודפרצופים, 
הנקרא: אָ ב ו א ם, כאשר זכרנו במבוא השמות השוים, אבל רצה, שיסתלק 
הברכה, הבאָה מחום של חסד למלכות בית דוד,,, | ודע, כי בכל הספירות שייך 
קציצה, או מעט או הרבח, אַך כי רוב הטועים ב מ ל כ ו ת הם טועים, ואליו 
הבוקו וכלי המעויות, כאשר ביארנו,,, | קע"ב, עמודים א" וב',.. הנה ש : : 
8 ש פ ש ים שחיו במקדש: אותו שהיה בצפון רומז לעטרה, כאשר זכרנו במבוא 
הטעם, והמפתת שבפשפש ההוא לא היה פותת מהר, אַך שהיה יורד בו לאמת השת!י 
טרם יפתחנו, והטעם שלא נפתת מבתוץ מהר: שלא ועורר השורה ברות ההוא 
על הקרב אל שערו מהרה, ונפגע בו; אַךְ יפתח טבפנים, ובנרות (ובנחת?), 
בפק כל כבורה כתי מל פגימה, ‏ כאילו נוטל רשות... קע"ו, 
עמוד א',,, ואולי כי ענין צ ' צ י ת הוא רמז למה שזכרנו בשמות המדות: 
שהקדוש-ברוך-הוא מתעטף בטלותו, ואָמרו ז"ל, שהקדוש-ברוך-הוא נתעטף בטליתו 
כשלות צבור ולמד למשה ובנו עליו"השלום ו"ג מדות, נראה, כי היהת במו] 
הש"ת (השלישית), שכל המדות כלולות בה, כאשר יתבאר במבוא ו"ג מדות, 
ונתעטף בש"ה (שניה), שהוא טליתו; ובטלית יש בו אַרבע כנפות, כנגד אַרבע 
רגלי המרכבה, ואַרבע ציציות כנגד בני האָבות עם השלום ועם הברית; ורמז 
באַרבעֶה חוטים הנכפלים לשמונה, שהאָבות כלולות בבנים, והברית עם כולם. וכדי 
לרמוז לברית, שהוא כלול בכל, צוה 5 ת י ל ת כ ל ת בכל כנף ובכל ציצית, 
כו מראה התכלת דומה לתכלית הכל, וכענין שנאמר: תכלת דומה לים, וים לרקיע, 
ורקיץ לכסא וכן',,, | קצ"ו, עמוד ב',,, | ומכאן ותבונן למשכול מה שאָמרו ז"ל, 
שבנדר צריך לומר: ‏ הח רי ע ל י, בי האָדם נברא בדמות, כמו שכתבתי, ונפשו, 
שהוא עיקרו של אָדם, נאצלה מהש"ת ונופחה באַדם דרך הבנין, כמו שיתבאר למטה, 
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אחרי (ק"ם, עמוד א') העטרה, הנקרא: מ ל ח,.. קמ"א, עמוד א,.. | הנה 
חטא אָדם הראשון בפרו, שנמנע ממנו, כי בין למאן דאָמר אתרוג היה, בין למאן 
דאָמר תאנה ובין למאן דאָמר חטה, בין למאן דאָמר ענבים, דברי הכל הפרי רומז 
לעטרה,,, | עמוד ב',,, | והסבה בזה, מפני בי לא השיגה חכמתו אַך במעלת המנהיג, 
שהוא העטרה, הנרמז בפרי שאָכל, לכן חשב, כי דיו בפרו, שהוא קיומו של עולם, 
ואליו ישא את כפיו להתפלל, ולא שת לבו רק לזאת, ובעבור כי כיוון להפרוד 
הפרי מן האילן, שהוא עץ החיים, נענש הוא וזרעו בהפרדת הנפש מן הגוף: מדה 
כנגד מדה, כו היה ראוי לחיות לעולם, כמו שזכרנו בפינת הטעם,, | קנ"ז, עמוד ב',.-. 
ומעין חטאו של אָדם חטאו אָנשי דור הפלגה, באָמרם: ו נע ש ה לנו שם. 
וכבר ידעת, כי מלת שם רומזת לעטרה, ובעבור כי לא שתו לבם רק לזאת, כי חשבו, 
כי זאת תספיק להם צרכם בעולם השפל, והפרידו הארץ מן השמים, נענשו גם הם 
מדה כנגד מדה, ונפרדו בארצותם לגוייהם,,, | קפ"ב, עמוד א,.. אָמנם הוזכר 
בענכשם שם של רחמים,,, שלא להשחיתם,.. בי בקשו לחפות תחת כנפי השכונה... 
אבל דור המבול השחיתו דרכי הבריאָה, והוא גנאי לשר הפועל ומנהיג, מאסם גם 
השם הגדול ולא רחם עליהם, וכאשר יתבאר עוד למטה, וקרוב לחטא אָדם וחטא 
דור הפלגה היה (קס"ב, עמוד ב') בענין מעשה העגל במדבר, כי כל ישראל 
חוץ ממשה לא השיגו ולא שמעו זולתי קול, הרומז לעטרה, והיא הוד הגדולה, 
אשר השוגו על הים, ולכן, בנסעם במדבר מקום חורב ושממה, חשבו, כי טוב להם 
את השר ההוא ללכת לפניהם,., אַך היתה הכוונה יפה, אַךְ כווגת מקצתם היתה רעה, 
קצץ בנטיעות, ולא שתו לבם רק לזאת, והיא העבודה-זרה, שעשו, ובעבור כ! 
הע"ט נקראת ש ו ר עשו יסודה (צורה?) של ע ג ל, בי עגל בן יומו קרוי 
שור.., ומפנוי שלא חטאו כולם, לא נאפר להם הבשר לגמרו, כמו לאָדם הראשון... 
אָמנם מפחד חטאם נאסר להם בשר תאוה,,, כי בהיות האָדם צדיק גמור, אימתו 
מוטלת (קפ"ג, עמוד א') על כל הבהמות,,, כו הוא נברא בדמות עליון, וראוי 
הוא להיות מלך על כל ומותר לאכול בשר בעלי חיים,,, ואָמרו חכמוגו ז"ל: 
עם"הארץ אָסור לאכול בשר, ‏ ונ ד ב ו א בב ו ה ו. בעבור שלא כוונו בהקריבם 
ק לפ גי ה', והפנים רמז לעטרה, לכן עשאוה ז ר ה, ונענשו בפרידת 
נפשם בלא עת, כי פגעה בהם מדת הדין, מדה במדה, והקצוצום שאָמרנו רמוזים 
גם בפסוק, שאָמרו הנשים הארורות: ו מאָז הח דל נו לק טר למ לכת 
השטיהם ה פרנו כל: נקרא ם ל א כ ת' מלא באל"ף/. וכתוב חמון 
המקרא (= הקרו) רמז למערכת הכוכבים, שהיו משתדלות בכשפים למערכות השמום 
ומקטוות להם, וכתוב (= הכתיב) חפר, לרמוז לעטרה, שהיא מלאכת (מלכת ?) 
השמים, כלומר: כו כוונו גם הם לקצץ בנטועות, ואולי במלת כל נרמז גם זה, כו 
העטרה נקראת כ ל, כו שמן אָז, שחדלו לקטר למלאכת השמים, חפרו: כל, כי היא 
להם לבדו(?), והנה הבונות, כי האָדם ודור הפלגה ודוור המדבור 
ונדב ואביהו, אַעל-פי שכוונתם ומעשיהם, לכבד השם הנכבד, נענשו, כי ברבוי 
כבוד השלוח מעטו בכבוד המשלח, וכאולו הכל תלוי בשלית, ו א ר ץ גה ן 
ליבנ ו ה אָיד ם,,, קפ"ו, עמוה א גם - א ח ר. ססך על :הכמתנ ומעה 
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במחשבה היות טוב לקיום הבריאָה השתוף הראשון, והיא המדה המזוגה, שהיתה 
באצילות דו-פרצופין --- וכענין אשר זכרגו למעלה בענין האצילות העולם העליון -- 
עלה בשלמות המחשבה היות טוב, שיתגלה בה.הגבורה, להתאוות בו תאוה, כ ! 
לואינת הוקו) ביר 8 ה, :ל ש בת - 3 3 ב ה->- וסטנו-כי. הדין נותן כן. לצורך 
קיום העולם, אָמר, כי הלבנה, [ה]רומזת למדת הדין, אָמר לפגי הקדוש-ברוך-הוא : 
או-אפשר לב' מלכום, שישתמשו בכתר אחד, כלומר, בכת אחד של רחמים, על דרך 
שבארנו, אָמנם, אין הכרח בשורת הדין, מי ישפוע למו, ומי יקבל ממי; אך 
הדין (קל"א, עמוד א') האמתי היה נותן: אם יכריע האָדם לכף חובה, הדין 
נותן לכלות ולהשחית הכל במדה קשה; ואם לכף זכות, לזכות את הכל במד 
רחמוים; וכאשר יתבאר עוד בפוף המשל, אבל בהיות גלוי וידוע לפניו יתברך, 
כי בהתגלות כח התאוה ימשוך האָדם אחר יצר הרע, הנמשך מהכח ההוא, ויחמא, 
ויהיה שורת הדין להעשות נקמה ולהשחית הקיום מהכח ההוא, כי משם חרב בא 
לעולם, לפיכך באתה התשובה במשל ההוא, שאָמר לה 0 לבו 
ומיעטי את עצמך, כלומר, היותה לראש 5 


כו-אם לפו השפע, אשר ובוא לקבל ממנן, ובענין, שלא יו 
- 


1 
= 
יר 
1 
- 


4% ובענין 
הזה תהיה נוחה בדינים ותתנהג לפנים משורת הדין,. ולא אָמר, שהשוב לת: 
.את הוי מעוטה", או ,קטנה", כי יורו לשונות אלו אל חהסרונה, וצוני לומר, 
שבתחילה היתה גדולה ואַחר-כך נתקטנה, וחלילה לה' בשנוי המחשבה, ואַף כי לא 
נכון לחשוב מחשבות עתק, שיקטין קצתו מקצתו (אחרי שהפפירות בכללן הן 
האלחות), אבל לשון: לכי ומעטי את עצמך, מורה: אףעל-מי שהיא 

תמיד, שתקטין את עצמה, שאף בעת הזעם, שהיה ראוי לעקור את ה 
החטא -- כפי גודל כחה, הבא אליה מארם הנחש -- שתהיה תשוקתה אל בעלה 
מהשיתוף הראשון, ו ה ו א י מ ש ל בך, שלא תשתית, כי יעלה לה מזונות 
תמוד מחפדו, ואַף כי יגרום החטא, שלא ועלה לה מזונות, מכל מקום: אַ ל 
ווח שרי הם זג, כי ידרשנה ה' תמיד, להניח ברכה אל ביתו,.. ‏ קל"ב, עמוד ב 
אבל הטעם, כמו שזכרנו:| כי כאשר היה במהשבה היות העטרה לראש פנה 
לפנום משורת הדין, ולא היה העולם כדאי גם כן להשתמש באור הגדול, צוה להביא 
כפרה 0 עצמם על המעשה ההוא, ויהיה להם כופר מן הפגיעה. וזהו מאמרם: 
מה נשתנה שעיר ראש חדש, שנאמר בו: ל י ה ו ה? אָמר הקדוש-ברוך-הוא : 
הביאו עלי כפרה על שמעטתי את הירח, כלומר, לפי שמעטתי את הורת שלא 
משורת הדין, אַתם צריכום כפרה, שלא תעורר מדת הדין עליכם,,, | קל"ח, עמוד ב'... 
וכן צריך להשמר, שלא להמיר בו, כי הממיר בו, ממיר בשמו הגדול אשר בקרבו. 
ואולי ביתרון ההתבוננות, כאשר יבוא המתבונן לטעות בו בצד מן הצדדים על-ידי 
מיעוט חכמתו והשגתו, כאשר יתבאר, (ו)על-ידי זה תהיה מדת הדין שטוחה לפניו 
לפגוע בג. ההרוסה וקיצוצים בענינים רבים, כי יש הורס מעט, ויש הורס 
הרבה,,. | קל"ט, עָמוד ב': ואָמרו בפרקי רבי אליעזר, כי ערית אשת לוט הבימת 
אחריה בעבור בנותיה, ראתה אחריה שכינה וחזרה נציב מלח, כי העטרה היא 
חשכינה, והיתה שופעת בסדום, ונעשית נציב מלחת: מדה כנגד מדה, כי הציצה 


כי 
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ל ו, ולא בשלתן; וכאשר תשכול בענין הטבעות, יתבונן עוד בענין א רב ע 
קורגות (צ"ח, עמוד ב') ה מ זב ח, ואַרבע מתנות, ושתי מתנות שהן אַרבע, 
ומתנה אחת,,, | צ"ט, עמוד א',,, | וכבר ביארתי למעלה במערכת השמות, כי הת"ת 
הוא ה ד ע ת, והיפוד הוא העץ, והע' הוא הפרי; וכן הזכרתי עוד, כי 
הת ש וב ה הוא ה הח יי ם, והתפארת הוא העץ של התיים; נמצא, כי 
תפאות היא עץ של חיום, גוגם הוא עץ ש הוא הדעת, והיפוד 
הוא עץ של דעת, והעעטרה הוא פרי של עץ הד עת. 

₪ עבודדת ‏ חמ קמי ו עב דית "ה ה היים הל 

מערכית תמעם ןה שק רום: עק בודת :היה ר נ3פה, ‏ ה.אהם 
והמ רכב ה: ק"ה, עמוד א': טעם אשר רשמו בעלי העבודה שלשה (ספירות) 
הראשונות זו על זו, ולא רשמו בהן ימין ושמאל, הוא, מפני אשר זכרנו, כי מגודל 
מעלה הג' והעלמתם אין כח בדעת האָדם להתבונן בענינם, עד שיתכן לומר בהם: 
ימין? ושמאל כלל, ‏ כי הימין והשמאל הוא רמז לכת ההנהגה הטובה והפכה 
בתחתונים; ובהיות, שאין השלשה האלה מכלל התבוננות האָדם, לא ותכן לומר 
באחת מהנה לא ימין ולא שמאל, אלא ראוי ליחדן ביחוד שוה ופשוט בכל צד 
הרחמים גמורום; וכדי לרמוז על יחודן הפשוט והשוה מכל דין, רשמום כן, וכן 
עשו משלשתן ראש אחד,,, קי"א, עמוד א,,, והביאור בזה הוא, כי כאשר ראָה 
הפועל בחכמה -- רצוני לומר בדרך: הביט בתורה וברא את העולם, והכל בתחילת 
המחשבה -- כי לא טוב לענין הקיום לברוא את העולם במדת התפארת כמו שהוא, 
ולא יהיה בדין וברחמים, משפיע ומקבל -- כי לגודל מעלתה של מדה זו לא יתאוו 
בה הנבראים תאוה, שהרי רובה חסד, ולא יתגלה כח התאוה, הנמשך מהפחד, אשר 
הוא הנחש הקדמונו, ‏ כ'ו ל א ית ו ה וז ביר ₪ ה, ל שיב ת: וצ ריה,:. ופמו 
שדרשו/בפסוק: כ ו יר אי אל ה י םמ את כל א שור ץ.ש היז הת 
ט וב מ א ד: זה יצר הרע, דבר אַחר: זה מלאך המות; והטעם אחד, כאשר 
יתבאר למטה -- ומפני שהענון טוב לקיומו של עולם, לכן עלה ב מ ח ש ב ה, 
שתתגלה הע' היונקת מהפחד והיותה לראש פנה לקבל מהתפארת (ובעבור היותה 
מהפחד ויונקת ממנו, ציירוה נוטה אל השמאל יותר), אָמנם לא היה טוב לקיום 
היות התפארת לראש פנה, לפעול בכח התסד, וגם לא היה טוב להיות העטרה לראש 
נה, שתנהוג העולם כפי כחה, הנמשך אליה מן הפחד, כי תחרוב את כל נמשך אחר 
היצר הרע, שנמשך מפחד, אבל הטוב לקיום: היות (קי"א, עמוד ב') ג ה ר 
יוצא פקדן לה שקופ את יהגן, ולא יגדלו צמחי ‏ הגןרק בכח 
ההשקאָה ההיא, והאשה תשמע אל בעלה, ולא הבעל אל האשה וזה שאָמרו 
כ'ב הי ר במפסוק:י א כ 9 ה" .ער שר הי כ ל< אנל הווחו ובשטנטעתי. ואולן 
זה וכו' ולא יגדל עליו מלאך, רמזו במלת כ ל אל הפוד, ורמזו ב מ ל א ך 
אל העטרה, שהיא ה מ ל א ךָ ה ג ו א ל, ואָמרו, שלא יגדל המלאך על היסוד 
על הדרך שבארנו, אלא וגדל על המלאך, וזהו: ו א ל אי ש ך ת שו קת ך 
ד ה יאט ה םש ל ביך; ,., ק"ל, עסוד לי.) זואָמרו: אָמדת ורתילפנו אוו 
בווך-הוא: | אי-אפשר לב' מלכים, שישתמשו בכתר אחד; כלומר, כאשר עלה 
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והנה השם שלם על עולם מלא, ולכן הזכיר בו י ה ו ה א ל ה י ם, כאשר 
רנאנו, ומפני כי עיקר הפרשה יספר בפעולת העטרה, הרמוזה בה"א, דרשו: בה' 
בראָם, ואולי כי על זה היא קמנה, לרמוז אליה, כי היא ה מ א ו ר ה ק טן. 
אָמנם, מה שביארתי בה, כי העולם העלוון נברא בה', גם הוא אמת, החסד והפחד 
כו כותוריפ מ ובדנ'ם ו םן יז רין עלר תי עול ם,] הד ו אבור 
אוקרקיב,וון ביד ו וה א'ר ןו ן ‏ רמזג להם ?3 והם השדום, שנאמר: ‏ ש : *% 
שדיך כשני עפרים תאומי צבוה, ולפנום יתבאר התאומות; 
'כבר אָמרו רבותינו ז"ל בהארכת הבדים, שהיו בולטות כשני דדי אשה, כי משם 
כבקיתומב וראוו, "של א [לפורוימפן ה, טב ץק ות ", ושניהם נקראו 
ש י ש, כמו שאָמר רבי עקיבא לתלמודיו: כשתגיעו לאַבני שיש טהור, אל 
הריטל ם ם ו 1 כו בך כתוב :> ידד ביד + שיקיר:9 םל ל.אי" וה ב-ון 
לנגד עִיני; ושמעתי, כי כפל מלת מ י ם בא להזהירם, שלא יאמרו שתי 
ורשויות הם; ואיננו רחוק, כי הרשויות, אשר הם הפועלים, משם הם; וגם כן 
םה היא יבנעמ ונקראום" ה"ר ו ים,+ כטו שנאמר :ו א ש א ץע ו נוו אל 
₪ ה םי והאחת מהן נקראת: ‏ ב ה מ ו תי ב ה ר ר ו אל ף; אָמנם, כל 
השבעה פקראים ה ר י ם; החפד והתפארת נקראו: מ י ם, וגם העטרה 
העמטה מיזיםי ‏ קילד :יו ם, והתפארת: פום פתם; וכן - מ'ו ם 
הווש הניו ם,י אבל הע"? מו ם. א תיר ו רם" (צ"ו, עמוד א?) ןו מו ם 
ת ח ת 'י ם (תחתונים?); אָמנם, הראשונים מצוה, והאחרונים חובה, וגם 
שלשתם נקראים: ' מ י ן; וענין זה בהיות חום של חסד משוך על העטרה, 
והפחד והעטרה נקראו: ש מ א ל; ולפנים יתבונן ענון הימין והשמאל, ויתבונן 
ב הנקטריטוד מל ני ך ית" ונ'איד רוד ב כ ה ו מו ג ןה ה" יתור ע ץ 
א ויב: הכח רומז לת"ת, שהוא כת הע', ובהיות הע' נאדרת בכח, היא עוזרת 
את ישראל ורועצת את האויב, כמו שנאמר במצרים: ‏ ידו אחת משקעת, וידו 
אחת מצלת: העטרה מצלת את ישראל ומשקעת את מצרים בכת הת"ת. והפחד 
והעטרה נקראות << ש: הפחרה: א ש ש ל מ ע ל ה, והעטרה: א ש 
ש ל מ מה, ושתיהן דין, זו קשה, וזו רפה, ונקראו: ב ה מ ות ב ה ר רוי 
אילף, זהו: ש ו ר ה ב ר, והם זכר ונקכח: | הפתד: הזכר, והעטרה: 
סבה ורשת והז ימרי א הת ה כעניןה השנאמר = "ין ויא"מיר יא ל ה ! ם 
לישואל במראות הלילה, כלוטר: הקשה והרפה; גם התפארת 
בור את מלרא,ה, 2" צלו, עטוד ב',,,' ב ב:הרר5. רמזו פסוק: ג ש ם 
ח 3 יורן עו זו לתפארת, כלומר: שם הוא חביון העוז, ובעלי העבודה 
קוראים את העטרה: שם, ב פ פוק ויתיצב ע מו שם... ונקראת : 
שם:י התפארה, כדרךף: כ 3 ₪ מו בק רב ו, והעטרה גם היא נקראת שם, 
שנאמר: ונע שה לנו שם,.., ונקראים התפארת והעטרח: הכרובים, 
נכתבים בשם אהי"ה ובשם יהו"ה, ולעתים (צ"ח, עמוד א') בשם אדנ"יו.. 
והתפארת והנצת וההוד והיסוד רומזין ל אַ ר ב ע טב ע ות ה אַ רון, 
ולפנים יתבאר עוד; ועוד יתבונן לפנים, לטה נאמר בטבעות הארון: וי צ ק ת 
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העטרה והפחד נקראו משפט: כ י ה מ ש ם ט ל א לה י"ם הוא, ושתים 
ברחמים : השלושית והחסד, אַך השלישית: ‏ ר ח מ ים ג מ וררים, וחפד: 
רחטים גדולים, ועליהם אָמר הכתוב: הובכברתפום 3דה0ים 
אקבצך (עין באדרות בתורת אריך אָפין וזעיר אַפין -- אריך אַפין -= רהמים 
גדולים; זעיר אַמַין = רחמים סתם), והתפארת רחמים מזוגים, כי הוא המכריע 
בין החסד והפחד, ושתיהן נקראות: | א ל, הרומז אל הרחמים, אָמנם, גם 
העטרה (צ"ה, עמוד א') נקראת א במו: אַ נכי האל בית אל, וכלולה 
מן הרחמים, שהוא היפוד; וכן החסד נקראת אל, מן הפסוק: א ל א ל הי ם 
ה? ה :ה .59:ק ר א א ר ץ. וכן שתיהן נקראות: מ ל ך: השלישית: 
₪ רתעיהל.ם, והתפארת: מ ל ך ש ל מ לב ה, להנהיג העולם השפל. 
ועליה אָמר בספרי: מה בין נדרים ושבועות: נדרים הנשבע בחיי המלך וכו'; 
גם העטרה נקראת מ לך, בי הוא מלכו של עולם התחתון, או בעבור שהוא מלכו 
של עולם העליון, כי הכל בשליחות עולם העליון; ויקרא מ ל כ ו, כדרך: 
ואני נפכתי מ לכו, כי בעבור שנוסך למלך מהאדון יתברך, קראו 
מ ל כ ו,. ושתיהן נרמזות בשם של ד' אותיות, וכן היפוד, ולפעמים העטרה 
והשלישית נקראות : אלהים, וביאור המלה: אל -- הם, כמו: הכח שלהם : 
השלישית: כח העולם העליון, והעטרה כח למה שתחתיה, גם המלה מורה על 
המנהיג והדיין :| השלישית פועלת ומשגחת בעולם העליון בכח השניה, והעטרה 
בעולם השפל בכח התפארת, ונקראות: ‏ ג א ו ל ה, וגם היסוד... ועל זה 
הדרך ותבאר, כי הש"ה י ו ש ב ה כ ר וב ים ה עץ ל יונכים, והעטרה 
יוושב הכורובים שת חת י ה, שעשה שלמה, שהם אותם, שראֶה יחזקאל 
עלוו"השלום, השלישית: יושב שמים, שהיא תפארת, והעטרה: יו שב 
שמ ים, שהם ד' מחנות השכונה, וכן נקראת: מ לכ הת ש מים, על זה 
הדרך, | או שהע' נקראת מ ל ךָ של תפארת, הנקרא שמים, וכדרך: ן א כ ! 
נכסככ תי מ ל כ ו. וכן נקראת נ פ ש, ולפנים יתבאר, ועוד יתבאר, כי 
ברמז השלישית נרמזת העטרה: ודרשו ז"ל במלת ב ה ב ר אָ ם; בה' בראָם. 
ואולי כי וכלול זה הדרוש שתי בוונות: | א ח ת, שנאמר, כי בה' ראשונה שבשם, 
הרומז לשלושות, נברא העולם העליון, הרמוז בו"ה שבשם, שכוללים שבע מדות 
(התחתונות), שעיקרם התפארת והעטרה, וירמוז א ר ץ ו ש מ י ם שבכתוב 
לעטרה ולתפארת, שהם עיקר העולם הנברא בה' בכת י', וירמוז ה' א ל ה י ב 
שבכתוב לשלושית ולשנוה: ‏ י ה ו ה לת"ש (צ"ל: לש"ת) ו א ל ה 'ם 
לשניה, או להפך, ‏ וה ש גי ת, שבה' אחרונה שבשם נברא העולם השפל, שעיקרו : 
ה שמים והארץ וכל צב א ם, וירמוז ה' אלהים לתפארת ולעטרה ; 
כי השם ברא העולם השפל בכח התפארת, ושתי הכוונות אמת,., | צ"ה, עמוד ב'.., 
ויתבונן עוד, למה לא הוזכר שם מלא בכל הפרשה, מ ב ר א שי ת עד אל ה 
ת והלדות ה ש מ ים, כי כל הפרשה יספר בפועל העליון, שהוא השלישית, 
אשר ממנו עולם העליון; ו א ל ה ' שבפרשה רמז ל ת ש וב ה, ו א ל ה 
ת ול דות ה ש ס ' ם יספר בפעולות העטרה בעולם השפל בכח התפארת, 
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שבשם של אַרבע אותיות. והר"ם הכהן ז"ל לזאת הספירה קרא: ה ש ם הנכ בד, 
בעבור כי משנה תורה נאמר במדה הזאת; ואָמר משה רבנו עליו-השלום במשנה 
התורתה: "ל וור א ה א ת היש םי ה כ ב ד, וכנגד תמדה תזאת הוא: 
ת 8 ל ה ש ל י ד, שהיא בית אחת,. ובעלי העבודה קוראים שבע ספירות 
להמשכת השפע, אשר מזו לזו, ה ז מ ג ה; ומפני שהם מדת הש"ת (השלישית), 
מופיפים ואומרים: הזמנת ה ש"ת, וקוראים אותה גםזכן: ירקורוקת, 
על שם הש"תיהכזכר > ק ן ‏ ור ו ק: ועל זה הדרך אָמרו רבותינו ז"ל: ‏ אפתר 
ירקרוקת היתה, וחוט של חסד משוך עליה; והכתוב אומר: ות ל ב ש א ספת ר 
שוליב ,₪ ליביו םת סהם,. וכן נקראת : .תח ב כו ן, בעבור:היותה מתתב 
בוד שלם, ודוד המלך הזכורו בע"א (הזכירה -- לספירת מלבות -= 
בעכוך אבה ?) :00 ליה םת נ ש אי לב לי/, ל ר א ש 7, כלוטר,:כי האחוונה 
(מלכות) תתנשא עד למעלה ראש דרך הצינורות (אפשר שהדברום המפופקים צריך 
ללכות!:. ו להזכירה. בעטרת, אמר?; או אנלי: ,בענין אחה"). 

צוהיש ית תופיו ת ה קמר ה בכ ל ה פפירות, שמות לתן 
מרתיפ קיו ה ן: 

שיפיריב תוייש. מיר- תיה שור ? םש ," צב, עמוד בי,,,  :‏ האפשר, פויתרמוז 
בלמ חכמת" (בפפוקיום:! ויר אית ה" הח כ מ ה, ו ה' יכות [:ת כ מית 
פשלים ה ) ' לעטרה, כלוטר, כו (צ'ג, עמודא') ‏ רא שירת ה" היא וראית 
ה', הר"ה או הש"ה, או יאמר יראת ה' על הע' (העטרה), כלומר, תחילת השגת 
חש"ה, שהיא החכמה, היא העטרה, הנקרא יראת ה', וכל זה מפני כי הש"ה והר"ת 
הררה נקראו .וראת ח/,. צ"ג, עמוד ב/,,, ונקראות ‏ ב כ.ןו%0:- הש"ת?בפור 
לאצילוה, והע' בכור לכל מה שתחתיה,,, ואפשר לומר, כי מה שאָמר חכתוב: 
(וגים ‏ אנ 0 ב כ ו ר' א תג ה ו, ירמוז לזה,.כי כלת אנו: רומזת. לעפרה, 
ואָמר, שיתננה בראש השם, כלומר, להעלות למעלה ראש, או יש לומר, שיתן לאני 
את הש"ה, הנקראת בכור, כלומר, כי ישפיע על העטרה, הנקראת אני, [את] השנית 
הנקראת בכור, ובזה תהיה גם היא בכור, ותמצא בכור בכח עליון, כי ידרשנה 
מערא ש:וות היש נה וע ד א חיר יי ת- ה ש 5 ה, נתהיה בלולה בכל, כדי 
להוציא מהכח אל הפועל בכח עליון, ושלוחו של אָדם כמותו,. (צ"ד, עמוד א') 
וממה שיתבארו עניינו הע' במערכת הטעם, שהיתה דוופרצופין באצילות, נוכל 
להתבונן, למה הבכור נוטל פי שנום,,, | צ"ד, עמוד ב',,, והשניה והתפארת והעטרה 
נראות. תו רה השניה ‏ ה ו 5 ה ק ד ו םס ה, והתפארלת ‏ תו ר תה 
שבככת ב, והעטרה כת ו רה "ש בע ל-5 ה, ואולי מפנו כי העטרה נרמזת 
בענינה לפעמים אל השנוה, הנקראת ר ש וי מ ה, נמסרו דברים בעל-פה, אָמרו: 
דברים שבעל-פה אי אַתה רשאי לכתבן, והש"ת (שלישית) והת"ת (תפארת) 
נקראות ‏ מ ש פ ם, כאשר יורו על הרחמים, כענין שנאמר: ה ש ופ ט כ ל 
ח א רץ ל א יע ש ה ם ש 5 ט, ועל הש"ת אָנו אומרים בימי תשובה: 
המלך המשפט, והתפארת נקרא ‏ מ ש 8 ט, כמו שנאמר צ ד ק ו מ ש 5 םט 
מ כון כ ספ א ך: צדק העטרה ומשפט התפארת, שהם כסא לש"ת, אָמנם, גם 
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והכלל ממנו, כי יעשו מרשות היחיד רשות הרבים, ‏ צ ‏ ון[. עיור הקודש. 
עציה ההשד ק, משכן, ‏ ם ק ד ש, -א ר:5 -ן "חיק ה ד.שלייק+יר: ₪ 
ליו" ה ן, והיא הנקבהה ₪ ב ה מ וית ב הר היו איליף .₪ ול ןול 
יצתק,ירהם, בת זוגור של שבת, אלה עק2.. וו 
אולדוויץ יכל היאר ץ, אל הי ו שר א ל; ‏ א ל ה237 חא די ינוטו 
הההשלים, אלהי האל הי ם. אד ונ זוה אל ו דיס א 3 
אכצעוהראשה, לבנה, אבן שתיה, זאת, א שה, א שָה. 
קרכן השאת,. ש עייר. ‏ פיז בי"ח ‏ 3 חיו שי ת, ' ורופזם זפיש ל 
3ם, שנאמר: וכנה אהשרינפע ה ה" 2ך,. היא פסו:ם קה 
(גנת אגוז),. ג ]1 ע ד ן, כלומר, גן של הששית, הנקרא: ע ד ן, ונאמר: 
₪ ה חי = דורוד: 1% 3.ג;, | רעד = ד ר.ר, :יל וליםי "יה נ.פיש וה 
אהורית, ת כ ל י ת, כי היא תכלית הכל, דוגמת צבע תכלת, שהוא תכלית כל 
חמראות (תורת הגוונים), (צ', עמוד ב') וכבר אָמרו רבותיגו ז"ל על ענין פתיל 
חכלת שבציצית: תכלת דומה לים, וים לרקיע, ורקיע לכסא הכבוד; אָמנם, גם 
הוא/נרמות בצבע ( בגד) תולעת שני ובצב עיאר53פן. 06, 
צבע תכלת הוא רמז, שהיא כלולה בכל, כלומר, שחוט של חפד משוך עליה, והיא עם 
הכל; וצבע תולעת שני הוא רמז, שהיא מ ד ת-ה די ן רפ ה; וצבע אַרגמן, 
שהוא אָדום יותר, רומז על חזקה הגדולה בפגועתה מזוהמת הנחש; ויתבונן זה 
ברמז כסוי כלי המשכן בנסוע המחנה; בי כסוי השלחן עם לחם שעליו בבגד 
תכלת; כי השלחן רמז למדת הדין, והלחם רמז למדת הרחמים; וכאשר הלחם על 
השלחן, רמז, כי השלום בארץ; ולכך כפוהו בבגד תכלת, לרמוז, כי היא כלולח מן 
הכל; אָמגם על הבגד הזה היו נותנים כלים, ועל. הכל כסו בבגד תולעת שנו, 
לרמוז, כי השלחן רמז למדת הדון; או אולי הצריכו זה מן המעם, שרמזו, שהיא 
בכל והיא לעצמה, באשר יתבאר; וכפו את האָרון ואת מזבח הזחב, הרומזים גם"כן 
אל המדה הזאת, בבגד תכלת, מפני כו בארון הלוחות, הרומזים לתפארת, היו מונחים 
בתוכה; או מפני הכרובים, שהיו עליו, כי כל אלה רומזים, כי השלום באֶרץ; 
וכן מזבח הזהב, בעבור כי אין משפטו רק להקטיר עליו הקטורת; וענין ההקטרה 
הוא, לכלול ולקשור מדת הדין במדת רחמום; אבל מזבת העולה היו מכסים בבגד 
אַרגמן שהוא אָדום הרבה, לרמוז על הפגיעה, כי שם היו זורקין את הדם לכופר 
נפשיתם, ונקראת כ ל, בעבור שהיא בכל וכוללת את הכל א ת ר וג. > רוי 
עץ ה דעת, שאָכל אָדם הראשון ; וענין השם הזה, כי היא פרי של וסוד, שהוא 
עץ התפאות, הנקרא: דעת, האנה, חטה, יין המשוטר 
בענביו מששת ימי בראשית: נוכל לומר, בי משומר מלשון משמרת, כלומר, כי הוא 
משוך מהששת הימים הראשונים, שהם האשכול והענבים; (צ"א, עמוד א') 
ויתבונן ממנו לפנים ממה שאָמרו, שחטא חוה: שסתטה ענבים; או נוכל לומר 
כמשמעו: לשון שמירה ממש, ויורה על ההשגח הגדולה, אשר לעתיד לבוא, ונקראת : 
חוה, כי חיא היתה אם כל החי. יום ש מיגי לסדר מספר 
שמונת הימים (של ימי מילה), וכל השמיניות רומזים אליה, ה " א א ה רוג ח 
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הולכום אל הכם הה3ם איכנו מל א, והוא מה שאָטר עוד: 
שכונה במערב, כדרך שהורדן גבול ארץ-ושראל, | (פ"ד, עמוד ב') י מ ין, 
בהיות חוט חסד משוך עליה, א מ ונ ה, ב רי ת, (פ"ה, עמוד ב') מל ת 
שומול םי חי 6, לבס ג קית א ל א תיצ ל:ת, ו ה ו א שע מ דה, 
ממא טות היליבית.ייה ו רה יש:בץ ל-ם ה, (פ"ה, עטוד ב') מ צות 
לא תעטה. אש שתהורה. האש הגדולה, האש האוכלת 
(יב האושה הורי) ₪ ק שי ת-- (פיה עמוד בי) ‏ הרב הרב הפת הפגנת, 
מב סו ,םת | (פלה עמור א :םל חימיה. ב בע ה, ור אהח. 
₪ כמ וש םמוד בוביד ול ל ה,. ם ה:ת. לייל ה:; כ ל תק ם ל כה. 
(ען פטו בי): ,אית,הכמו: את כרוהב מ מ שה, כו היא: הכ רגוב 
מו 00 ריב לל1 ל-ה.- ד מ דוכ םי יח מ ה, לביניה. הר ת. 
הזיר וקימיז+ וים ישיני לסדר מפפר הומים, כ וג ת, כמו: ינ וה 
תת לה+ ובדגל שחנה בנין. ותבוכן כתוב זה,. | ג םי ו/ם כ ת ריום, 
כלומו, שהם בטבעו של עולם והם נסים נסתרים, ‏ הח ד ש. (פ"ח, עמוד א') 
שה וימי ]גת תית ונוו ם, םמ ם ‏ איה ר רכ זים, א ספ ק ל היזוא 
שוונ ה מאכרה. אפמקלר<א שאינה מצוהתצתת. פנום. 
מ םוש א םי 5 א 55 םף א ה הר 7ם, יתש הנכת -ה',. טר אית: 
הסרשות חלולת.- (פ"ח, עטוד ב!):.ע י ן. ל ש נן. מר א ה, ק שר שיל 
₪ 207 םה הכ ם העות כים ית : כש ל םמ ה., ב ת-ויש ל אב ריה'ש 
ההביב רק מיג,ן: 0 ןי איב.ר ה םי ם 3 ן ל וד. כ;ה: יכל הנבואום 
מנבאה וב ה :סביר אתי, צכר. שם, כ בבהדך, ישם<כ רע מ הית, 
ובעלי העבודה מכנים ורומזים אותה על מלת ע טר ה, (פ"םט, עמוד א') אנו. 
מומוון ו ו ה בד פה > ם. בו ד .,ה".! ר-ויח ה": יהת יסר שיו+ 
בוו םה כ ינ בג אה .א ב ק2-.3ד, וד הגד כהלה. הד החהזקה. 
וריא ל, םל א: .לשון כפוו, 5 ןר א, מלשון יראֶה, | (פ"ם, עמוד. בי) 
בונוה א ומלשון אש אי7.1,7, ו ה, אלה !ים. א ל, שיו ם רז כל 
לשון שמירה רומז אליה, ש ו מר י ש ר אל, מ ט טרון, והוא הנער 
(אַמור?), השומר את השער; ועיקרו הוא מלשון מטרון, והוא לשון שמירה, 
מוו תו יו ם כמשמרת":. כממרת". והוא יש רה ה ע הל ם, שאָמר: 
הפר ה לתה גם הקנתי. של כה., מלאך. הפלאך הגואל. 
נואינל ת. ןיש מו שקורא אותה: הקל ה. ה ת3:ה. רופא, סו תחץ. 
טוב בת םרב קית.. םמ גיפ לת. םר פ ר.א דד ו5יל, -5ל. ל3: 
פוות אול 3 ו ב,. ש,ד.ו,. כ א. כפיא ד ון, צד ק. ט ש5 מ, 
שו א ם,,ב הת אהי ת: אחוו וחבורר:וחוא:. ה סט דה תפ ל*ץ, 
בג מקכל מן הכל, .ד ל,ת, .5 ע הד ה ק :5 ה.ע צ'רת. תרוס ה. 
בהאיית. קלת. בבורים, מק שר, ארץ. ארץ הפ5ץ. אדץ 
ההיום. ארץ ישראל, ירושלים, (צ, עמוד א') ר ש ות 
ה יח יד, ולא רשות הרבים, כמו שיתבאר בטעם הוצאת שבת, ויתבונן הכל לפנום ; 


- 
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תתן אמת ליעקב, אַביו יעקב, אָביר ישראל, זה: מכריע שני. 
של ום, עץ הדעת, בלומר: עץ של הששית, הנקראת דעת, והוא: פוכת שלום, 
(פ"א, עמוד ב') והוא: עורו של לוית ן, אשר לעתיד לבוא יהיה פרוש 
על חומות ירושלים, וכן: ב ש רו ש ל לו ית ן, אשר יסתרו בו בשוקי 
ירושלים, ולכן נקראת: 0 ו ח ר ת, כאשר אזכור למטה מספו הבהיר; והכתוב 
אומר: כי טוב פחוה מפחור כפף. והמדה הזאת היא: ה תווה; 
ובעבודת הטעם יתבונן ענין הסתורח, אשר יסחרו בה בשוקי ירושלום. (פ"ב, 
עטור 68 ב ת ז וג ו של ל דרת ן, ובכמיריקראה :>" .ורתיו 
בפסוק: יראת ה' היא אוצרו, ואָמר, שהיא אוצרה של התורה. וכן 
שמרו שם בבתיר, שנקראת :יצ ד ק,. בפסוק: יצ ד ק צ ד קת רידיו ל 
והרמב"ן ז"ל קרא לזאת הספירה: ‏ הק ד ו ש-ברוך-הוא, השם הגדול. 
יחהוה. קיום הנשמות, כי משם פורחות וחוזרות לעולם הבא, א ור 
הצפון. מדתייום. כבר*איום, םת" דכי'ר. "ד צויי קבחל 
יום שביעי למספר הימים, אות [ וא "ו], דומה לששית (תפאות) 
בחותם וא"ו, כי הוא משך הגוף, והוא רמז למשך הלשון, הדומה לוא"ו, וכן דומה 
ללשון, כי כל רמזיו כרמזי הששית בענין הרחמים, ק וד ש, כ ל, (פ"ב, עמוד 
ב רתיו 'חיץ דל םים, הוא: -, ה- חיר ",ייה" ציאיי מו ו 
להטשקות את הנן. ראש, כמה שאמר: ראש דברך אשא, 
והוא ה רא ש, ש הכוב ע עליו (עיין למעלה לספירה פ החד ), והרשב"א 
קָבל מהרמב"ן ו"ל, שנקראת זאת המלה: ‏ צ יו ץ, ונתן בה סימן: ה ל וע 
ה ל ז, אָמנם לא נראה כן בפירושיו (של הרמב"ן), אָמגם לא יקשה עלינו כל-כך, 
ב כאשריה' שוכן בציון שלמסטה אד גדולי[בקרבהה קד רש 
י ש רא ל, והמלך יושב על כפא מלכותו, בבית המלכות (ברזילי), ונקרא כן על 
שם כסאו ועל שם העיר, ועוד יתבוגן רמז זה, או אולי כי עיקר ציון היסוד, 
וכאשר הכסא שלם, תבנה חומת ירושלים וחומת ציון, כי שתי המעלות הם, ובהדבק 
ירושלים אל ציון, תבנה חומת ירושלים ויתבונן עוד במוכבה ובעבודת התפלות, 
ובבהיר קראוהו: ‏ ס ו הח ר ת,. וכן ידברו במדה הואת בלשון נקבה באגדה: 
אָמרה שבת, באשר יתבאר בעבודת השבועיות. 

פ"נק"קטוד ב')0י"ה ע שיו ר'רת: ו ל כוית:י ציו ר תי.נ כו 
השראל, ככפת י"שר אל. שכ *נה. ג דיו ריה,. מיד תי דוו 
(פ"ד, עמוד א') ‏ ההלהא, כמו: תהלה לדוד, שהוא מדתו. ‏ לכו ם 
ב'מ₪ דוד, קוין הםשיה, דוד, שסאטר: ודוד עבר 03 
להם לעולם, וכמו שאָמר: עתיד הקדוש-ברוך-הוא להעמיד להם לישראל 
דוד שחר שנאטר: .ובכק שו אהת ה' אלהיהם ואת דוד מלכםה 
והעלויעם:. קי פר ומ לגיא ק הפר., ה גל רביו 'ע"י תי שבמרבבו 
והוו יכקנ' נשי. פדת הדוןיקאל ממהח. מדת הדין רשה,. 
צפון. שמ אל, שור, לפי שיונקת מן החמישית, וכאשר יתבאר בעבודת 
הטעם, וכן נקראת: ז ם, על שם המעוב, שנאטמר: כ ל הח כ ה לי 6 
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הומים. ופרשת:. ורות ייה א ם ש מו ע, שכתוב.בת: .ו ת ר ח ₪ ף, 
רומזת אלוה, כאשר יתבאר בעבודת האָדם. 

(ן עמוד בי)ג ת שיש ו ם: .ת פ א.ר ת << רו ם בשורק, סכ ר-,ע 
רא שון, קו הא מצעי. קו ה ש וה (עמודא דאמצעיתא שבזוהר). 
2 וב םת יז ב/ר.. (עלז, עמוד א')).. א ד.ם ב מ ר ב ב ה,. שתוא רכל שלישית. 
מכ וחקת כב ₪ ב.1 רי ג ץ ם ב.. א:ב | ב ג ש,ר א ל. ו כ ל. 
כו ריאול2 םב א.. .שיר ו מ.. (ע"זה עמוד ב')..א ב. א ג ש, הת ן. 
הת שםוו ם: גר ק,?,ע. .א גר הראשון. מ א גר הגרול. חמת. 
ומ שי וני םר א שו[ למספר הומים, (ע"ח, עמוד בי). %.ו.ם. ב,ו ק ה. 
צ רג ב א ה וי ם, כלומר: צרור השלישות, הנקרא. חיים, כאשר 
זכרנו, או של נצתיים, הנקרא: אלהים חיים, כאשר אזכור עוד; או שמצד עצמו 
פקרא כן, כו הוא התיים הגמורום, וכן: ע ץ ה הח יי'ם כענון זה. דע ת: 
כ הודועת, שבטוב בך: | וד ץק אל,ה ם. לע כל הם: כויגכדופם 
ב ן:שרמד לו וד,ר ג/ם,י ג םמ ו ן. ש ם. (ע"ט, עמוד א') ועליו אָמר 
בבוחו ר:0 פקש,ם ה ב ו 21ן. ץע ג ז,ו, כלומר:, שם הוא תבונן העוד: 
ומנמום רטוום,ם כ 1 ב ₪, בפפוק:. ג כ וב עו שג ע ה ב.ר א ש :2 
ובעבודת הסדר יתבונן זה למשכול, היודע, שהכתוב הזה על קָאחרוכה נאטר, 
מכ הי ש בכ תוב. איש לב נה, ם צ ות ע ש ח. .(עם, עמוד בי) 
ר א ש, כמו שאָמר בבהיר: כאָדם שיגן על ראשו בשתי זרועותיו. ל ש ו [. 
וו ם ראת איכ תק ל 5 א הס אנ ר ה, בר ת..ג ד. ל (פ עמנד 
ווק ה שג הר א בתוגתג פמוך. ל גד נ.ל גג ב 5.ר. מ.ד ת 
כ ו ם. כ ם א ר תה מ ם: כפא לשלישית, הוא ‏ ו ה ש ב. עליו, וכן 
ב כובן אלו / ב .ו ב ור א שג ן[. שיו פרק ת כו עיה. זכר 1 ן. 
טור ב'י) מתים רא שונום. לוויתן תהזכו,. גנפים גנגלים, 
כלומר, בשנוו טבעץ, ה' צב או ת, כי הוא אות בצבא שלו, ש ב ל, ה ק דו ש- 
בווך-הוא, תפ ל ה, והוא המנית ארבע פרשיות של תפלין, כאשר יתבאר 
בובודת האדם: הבבונה הגדול. תאם הנדול. השב המיויוהד. 
שמו ה, ד ב ש, וראה כו קר א נ ג ה ו בעבנדותונר (כלוטר, בפרקו 
הספר): הו ₪ ש ל תה פ ד, מפני כי רובו חסד, ו א " ו של שם של אַרבע 
אותיות רומזות אליה, 

א עמוד אי) ה ש ב וע לת: נצת: שוק ה 507 ן. .ע ם.ו ל 
2 וכון. יהם המו שו למספר תוטום. 

תש מינכהת: הו ד::. (פנד) שוק השמאלו, עמ הד ח שמ א ל1; 
בורעו. יום ש שי למספר הימים. 

ממ ו עוו ת :0 0/7 כ ד:י כ ם ג ד ץק ג ל ם.. צ ה ו ק,. שטטומר: 
הצדיק כהכפוכרד קעולם. קם וד, כמו שנאמר: העולם עומד על עמוד 
אחד (תורת עמודא דאמצעיתא) וצדיק שמו, שנאמר: וצדיק יפוד עולם. 
מדה שמונות שבו"ג מדות, שהיא האמת, והיא: מדת יע קב, שנאמר: 
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(ס"ה, עמוד א') ה ש לי ש ת: ב י: ה: ועלית נאמר: ו א יז ת 
ס ק ו ם בי נ ה, וראיתי למקובל שפירש, כי האל"ף והיו"ד מאו' (איזה) 
הוומזים לראשונח ולשניה, הם מ ק ו ם ב י נ ה, ועליה נאמר: ו פ ו ר 
מפורע בינה, ל"ב נתיבות הכמ ה: הקוקות בת (פ"ו,:עמוד 
א') ם פ ר, רו הח מ רו ה: שאָמו בספר יצירה, כלומר, זאת היא הרוח, 
הבאָה מהש"ה, הנקראת ר ו ח,. ע פ ר. םמ ! ם: באותיות אמ"ש. א ם 
היב'נ 'ם,. אם ה עולם. (מ"ז, עמוד א) מ לה ה ץצ דל "טיק 
ה מ ש 8 ט, כלומו, מלך, שהוא המשפט, ‏ כ ר ח מ יו ם ג מ ור ים (= אויך 
אַפּין באדרא), ה ק דו ש-ב רו ךְ-ח ו א, כמו שאָמר: נתעטף הקדוש-ברוך- 
חוא, ועליו אָמר: הביט בתורה וברא את העולם, כלומר, ב תורה קדומה, 
והיא השניה, א ל ה י ם שבפרשת בראשית רומז אליה (עיין בזוהר פרשת 
בראשית) (ס"ט, עמוד א'), ת בונה. אלהי קדם. אלהי האַבות. 
ספ לכות שמם, וותבונן זה לסטה, ‏ וכן: יר גכ ב יש מהם, ו ושיב 
הכרזובזם..יורצריבר א שירת. 'איד .ו | ה כ ל הת הח 5 שוחו 
הגקרא. בלשוך יוך: ' ה-5 1 ל + :- דבואורו הרא ::: כח ממצו₪ > קייד;- או היוווק: 
איחעו 3ו םס (עלב, עטוד א'). 1 7 2 ים :דכו ת:-כןב יח ,רכס בו 
ה< אל ה'% הז = ל הי פיד א ינד רכנם .דל וו 
הינפ שות: ונשמת טשדי תב ו כם+ -(ע"ב, עמוד ב'): ת ש ו בייח 
יוהבל, פרשת: ו הי ה כי יי בי א ך שבתפלים רומזת אלוה, כי היא 
מספרת בענין יציאת מצרים, ובה מ תב ו ניים ענינו, כאשר יתבאר בעבודת 
האלם. -ו:ן 7 ל.ה "יא | א "רו מ" א--ה 7 ₪ האשוכם- שבשם א 
אותיות רומזת אליה, 


(ע"ג, עסוד 6% הרביע'ית: הפד: אחבת. פדת- א ביר0ם 
בי ל ה, '5 ה [, "הש נץך, ר הפ דם יג ד הל ד ם, חק ל ברכ פוב 
לבן רומולה 0 זדרה. טים קלויוונים. כפף. אהד יראה כ, 
חמוכבח, וחוא פני אריח מהימין, והוא: יום ש ל י ש 'י לסדר מספר הימים. 
פושת ש מע שבתפלין, שכתוב בה: ו א ה ב ת, רומזת אליה, כאשו יתבאר 
בעבודת האָדם. 


(ע"ה עמודרב') ה תפי שית: פאהד:.כבורה. מדקכת ה ₪0 
גשח. סדת הדין של מעקלה, מדת וצחק. מדה,ה?;03, 
מרה הקרושה. שמאל, שור שב רככה. מק 5 (עק ות 
עמוד א') לוי ש ור ה בו, והוא הזכר מבהמות בהררי אלף, ובהגדח רמזו 
בו (ע"ת, עמו ב א לית ' רד,ד,ן,. וזפ'טניה:. סור:יברין + ה כ 
כי משם העושר נמשך, (ע"ו, עמוד א') א ש מ מ י ם, שאָמר בספו וצירח, 
כתט הק ד מורניו. כ ת 5 ם א ל. וניש מבעלי הקבודת, שקראות: 
מפזבחה, סראה, בפפוק: ויאפר אלהים לישראל כמואום 
הלילה, וזו אחת מהן, מ ש 8 ט א ל הים. יום רביעי למספר 
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להבה: כי לא נודע להבה בגחלת עד צאתה לפועל לאור חעינים. וודוע, כי 
הלהבה בגחלת בכח, ובצאתה מהכת לאור בפועל, אין חידוש בלחבח, אַךְ הפועל, שחוא 
האוו, הוא חידוש לרואה בה עתה, ולא טרם, גם בצאת הלהבה מהגחלת אין חפוון 
בגחלת, אָמנם יש בגחלת על השלהבת מעלה לעיני הרואה עתה ולא טרם הראותה, 
וצוני לומר, טרם השלהבת, והנה קדמה במעלה, ‏ כן הוא הנמשל באצילות: כי 
הספירות, שהם הכחות, הם במאצילם עד עלות הרצון מאתו יתבוך להעלות ולצאת 
מן הכח אל הפועל... 

3 ושמ ו תיז היסופ ₪ רגית יו תיפיק דיו ה ן: 

מוציר כיתיוש ם ויתי חמ ד ג ת, כ"ח, עקמוד.א'. = ,.. עתת נתתיל שמות 
המטורה: ה וריא שי נ"ה' במנונםי .קיר א:ם:. (נ"ח, עמוה ב')/ כ תיר 
|\.אך י.מן הכתום: י מא 5ין, ב א קז פו, ונקראת כן 
לוחל םעלתח. ' םיח ש ב ה :: כו עליה'אָמרג רבותינו ז"ל: כך עלה ‏ ב ם ח ש ב ה, 
אחולת' ה ם ח ש ב ה הוא פוף המעשה. כ יו רא ת ה': בפפוק: וו א מר 
לאָחם הן יראת ה' היא הכמ ה, היא עיקר הכל, והיא הידיעת 
והיודע והידוע, מכלל הש"ה וחש"ת, ובה גזרת כל ענין, אשר נגזר בש"ה ובש"ת ; 
עליה אין להרהו, כי מדותיה ישרות, ל א ידע אנוש ערכה, ועד כבאן 
בת המהשבה יבאדם, '' ואולי כו | אָמרו עלות: יב ₪ כ ו.ם ה .ם ט ך א ל 
ה הקור, ונזכור מזה בלשכת הבנון במערכת הפדר, והיא רמוזח ב א ל " ף, 
בממוק: ה א יע ש א נו 1 ל א א נה ג ו, שהוא קרי בנא"ו ונכתב בואאליף, 
בלומר: ו ל א א ג הח נ ו, והאל"ף שבשם אהי"ה רומזת אליה, כאשר יתבאר 
בדגל מחנה בנין, בפדר עבודת השם,. ר ו " ם ₪ ע ל ה, רו"ם השמים, רו"ם 
בלמ( ב עמוד בי), ‏ כמ ו .רינ ם יד תג כ שא. איר ה: ק ד ן+ 
כווצות של 5 " ה, שבשם של ד' אותיות. 

₪ ש נש :תכ מיה: יועליה נאפר: .הההכ מה ₪ א ין .המ %א: 
המבוא ויר את "ה": תה ו א תח 5 ₪ ה:. היא. הנקראת . יראת .ה 
א בוש ור אש ו ה, ש ל ת 5 ל ו ן: שכתוב בת:. ק ד ש. ל.5 ב2ל 
בכ ו ר, רומזת אליה, כאשר יתבאר בעבודת האָדם, ובזו עם השלישית. וזהו 
פנימיות סוד גלגול נפשות, אשר יתבאר כללו בעבודת ההריסה, וכאשר יתבאר עוד 
למטה בשלושית, ונקרא פ ל א: שהוא לשון כסוי, מלשון: כ י יפ לי א. 
האולו עלום נאמר: ב מ ופ 85 ממך ל< הדרוש. חכמת אלהים 
0 עטנרי )םת רס הי" יד ו לה;, תרח כק כו םה.' ל7ב 
מ מו בנת: \ שהובור' בספר וצירה, ד רת א ל הרי ם, כלומר: יוות 
השלישית, הנקראת: אלהים, ם ל יו ת, כמו שאָמרו רבותינו ז"ל: נהעסף 
הכרוש,ברוך-הוא במלותו, ל בין ש ןייש ל ה ק דו ש-ב רוך-ה וא, 5מו 
שאָמרו רבותינו ז"ל: שמים מהיכן נבראו? מאור לבושו של הקדוש-ברוך-הוא, 
נותבונןזת לממה. (ס"ד, עמוד ב') ד ן. מלהמה, גבורה, א רץ, צדק. 
מו תק דוה קיד, יס פר., פכור, ראש יה. יו "ד לל ש;ם 
ד' אותיות. 
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מעוכת, -- ובנוגע לרבי פרץ הכהן צריך להביא בחשבון, שכמעט אי"אפשר הדבר, 
מתוך פדר-זמנים, אין ספק בדבר, שבעל מערכת לא ידע את הזוהר, כי לוא ידע 
אותו, היה מביאו, כאשר הוא מביא את הבהיר ושאר ספרים, צרוך יהיה, איפוא, 
להניח, שרבי פרץ כתב את ספר המערכת בהיותו צעיר בשנים -- דבר הרחוק מן 
השכל, אָמנם, גם בעל ספר מערכת מביא את הרשב"א (ע"ב, עמוד ב'; ונ"ה, 
עמוד ב'), אבל הוא אינו מזפורו בבחינת רבו, ואפשר הדבר, שהיה בן גילו בשנים. 
ולא עוד, אלא שעובדה זו עצמה, שהוא מזכיר את הרשב"א מבלי התואר ,מורי 
ורבי" הנהוג, מוכיחה, שהוא לא היה תלמידו של הרשב"א, ואם כן איננו רבי 
פוץ הכהן, וגם זאת: הריב"ש בתשובותיו סימן קנ"ז כותב: ,מורי הרב פרץ 
הכהן ז"ל לא היה כלל מ דבר וט ה שיב אוהתן הפפ ירות. גם 
שמעתי מפיו, שהרב רבי שמשון מקינון ז"ל, שהיה רב גדול מכל בני דורו (וגם 
אנו זוכר ממנו, ואם גם לא ראיתיו, והוא) היה אומר: אני מתפלל לדעת (= על 
זעת; בגון: ‏ ;על דעת המקום ועל דעת הקהל") זה התינוק (כלומר, בכוונה של 
תינוק לדברים כמשמעם, מבלי שום ,כוונות" וסודות), [כדי] להוציא מלב 
המקובלום וכו'". 

מתוך האָמור הננו באים לידי מפקנה, שהודיעות שבודיגו אינן מספיקות לבוא 
לידי החלטה בשאלת מחברו של ספר מערכת, המחבו, כנראה, כתב בעילום שמו 
בכוונה, כשם שעשה בעל ספר ה ת מ ו ג ה (עיין למעלה), ולא עוד, אלא שאון 
הדבר מן והנמנע כלל, שתמונה ומערכת מחבר אחד להן: אפשר הדבו, שאתרי 
כתבו את ספר התמונות, שבו קבע את תורת השמטות למרכז כל הקבלה וקבע את 
תורת העטרה שניה במעלה, שנה את היחפ בפוף ימיו וכתב ספר מערכת, שבו 
החליףם את יחסן של שתי התורות האלו: תורת עטרה במרכז, ותורת השמטות 
שנוה לם, ‏ באָמור:: א ו ן. ה ד ב ר' מין ה כ מ נ ע, שכן הוא; אבל קשת 
להחליט כך מכמה טעמים עֶניניים וספרותיים (עיין למעלה), הדבר הברור האחד, 
שאפשר להחליט, הוא, שספר מערכת, נכתב ז מ ן[ ק צ ר לפני הזוהר. 

אחרי ההצעה השיטתית המספיקה שבפנים נעתיק כאן אוזה דברים ליתר ביאור, 

י לחת להקורא ד ו ג מ א ו ת מדרשותיו של המחבו בכתובים ומאמוים 
וטעמי מצוות : 

4 שב אלע הח 8 ד לכי ו: 

מעוכת האחדות, עמודים ה' -- ו': ‏ ,, וכלל אמונת חאחדות בשלמות חוא, 
שאונו גוף ולא כח בגוף, ולא שכל נפרד, ולא ישתנה ממחשבה אל מחשבה. ולא 
מפעולה אל פעולה ולא מהנהגה אל הנהגה, ושהוא שכל שלם ופשוט, מיוחד בכל 
חלקי שמותיו ובכל חלקי מדותיו, ושנוי פעולות, אשר מצד ההנהגה, אינם רק מצד 

המקבלום ועל צד השוה... 

72 מעבר ממושג אלות מילופופי לשיטת הקבלת: 

מערכת השמות, מ"ג, עמוד א,., ואָפמרנו בדגל מחנה (= מערכת) אמונת 
האחדות, כי האלהות אינו משתנה מדבר אל דבר, אבל ענין האצילות הוא, שנתגלה 
הכח הכמופ והחתום מהכח אל הפועל, והמשל בזה: הדלקת הנר מהגחלת, ומעלה 
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כל האותיות ואחריתן, ונעלמת בהן, ואי"אפשר להמצא בלעדיה אות מאותיות 
חקודש, ודמיונה (כ"א, עמוד ב') באָדם: הואש, שנאמר: דטורת כ מו את 
א דם עליו מל מע לה... וזהופוד: ,שני קוומום יש למוח שבואש", 
העליון שָבהם דבק לעצם הגולגולת, והשני סמוך למוח, וכנגדו ביו"ד העליון רקיע 
נעלם,,, ולפיכך: ‏ ,אם ניקב התחתון טרפה" (כאן (עיין גם מ"א, עמוד א') מקוו 
לקרומים (ותורת הקליפות) וציור תמונותיהם של אַריך אַפין וזעיר אַפּין שבזוחר -- 
עוין בהמשך הדברים האלה -- וגם לתורת הגוונים, בצירוף הדברים ל', עמוד ב'; 
נב. הבג  .:‏ מ"ח עטגד ב": מ"מ עטוד ב'),., = = גד --- נלח  :‏ - ... ולפובך 
המציא בל יצווי התפארת וחעטרח באלו ד' יסודות, יש מחן, שעשאן כמין ערוגח, 
ווש מהן שעשאן כמין הוטה. כ יי ע ר'ם ג דול הת הב צו רות 
ב ש מ ' ם, ובכל שו ושר גורל וחלק לכל מעלה ומעלה, כטו שפירשתי בספר 
הוכלות, שנאסר< הח ב וכ ה שמ י ם ע לו הת הו ואג וד תו ץ.ל 
₪ רא ם לי מהה סוה:. ל ה.י.ו ור כ ע רו גרת יה ב ן.ש:ם (פול 
השערות -- תורת דיקנא קדישא), וזהו פוד ירושלים של מעלה (ברזילי), וזהו 
פול? ע ז ר ו םג ד ל, שרצו לבנות בני דור הפלגה, לפי שהם כוונו לקצץ 
בנטיעות ולבנות ולתקן כח המגדל וליחדו לאלוה ולהפסיק שאר המדות העליונות 
(עוין עבודת ההרי פה במעוכת וזוהר),. והרבה סודות בתורח יתבארו 
בסוד זח,,, נ"ח, עמוד א',,, | שכל עצמי הספורות נמצאות בעמקי ה מה ש בה... 
מב קמור ב"> .,..ועיקר ודיעת ‏ ה א ו ור ה ק ד מ ו ן -לא נקרא ולא נגלה 
מקור יצירת בריאותיו אפילו למשה רבנו עליו"השלום, דכתיב: ו ר א י ת א ת 
₪מ יר .7 3 ל א ר.א ן, כסברת, א ן ג'ק ל ן םש הח ג ;. שפירש 
ואָמר ודקדמי לא ותתזון... | ס"ד, עמוד א,.. ודע כי סדרי האותיות של צד 
פג'ם הם הפוכות בצד הדין, הנקרא אַ ח ו ר,,. ע"א, עמוד א?: ,.. אָמנם, 
כל מה שבתורת הספירות נקראו ‏ א מ ו ת, ומה שלמטה מהן נקואו אַ ב ו ת, 
כדאמרו : האָבות הן הן המרכבות,,, ע"ז, עמוד א': ,., ויש מפרשים תן לרחשים 
כת ת ש ו ב ה (עיין מערכת, תמונה וזוהר)... 

3% 5 רת אלחות: 

לשאלת מ ח ב ר ו של טפר מערכת אלהות: מן ההכמים החוקוים בענין 
זה יש שיחסו את הספר הזה ל ר ב יי ט ו ד רופ א בב ול עפ י א, ויש 
שוחפוהו ל רבי פרץ הכהן תלמ יד הר שב" א, אבל או-אפשר 
להסכום לא לדברי הראשונים ולא לדברי האחרונים (עיין גרץ עברית כרך ה', עמוד 
שנ"ז), ומנו של ובי טודרוס אבולעפיא הוא ד' אלפים, תתקצ"ד -- ה' אלפים, ס"ד 
ועוד, אליו הקדיש משה די ליאון (ה' אלפום, ו' -- ח' אלפים, ס"ה) את ספרו 
,שקל הקודש", ולהלן נראה, שספר זה אינו אלא קיצור ספר המערכת, ובכל אופן 
אין לך דבר בספר שקל הקודש, שאינו נמצא בספר מערכת ביתר כיאוו, ואם 
מביאים אָנו בחשבון, שמשה די ליאון מדבר שם בלשון ,מגלחה טמירין", ושחוא 
מגלה כל הפסודות העמוקים האלה רק משום כבודו של רביו מטודרוס, כדי להראות 
לו את ודידותו וחבתו לו -- הויו גלוי הוא, שרבי טודרוס לא היה מחברו של ספף 
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התפארת אל העטרה בכל יום ויום, הראויים לחיים לחיים, ולאשר למות למות... 
ט', עמוד ב'... ויש מפרשים: מי 5 לג ל ש טף תע לה: הובה שעוות 
בא דם, וכל שער ושער יש לו גומא ונתיב בפני עצמו, ואלמלא שתי שערות 
'ונקית מגומה אחת, היו מחריבות מאור עיניו של אָדם (ועיין בתחילת חפירוש 
גופו דפים כ', עמוד א' -- ב"ז, עמוד ב': דמות אָדם קדמון; וקרוב הדבר, שיש 
כאן רמז לתורת ה ש ע רות שבאדרות). 

בכלל :| הפירוש הזה מנסה לפרש כתובים ומאמרום ובים במובן הקבלה, 
לפרש טעמי מצוות (עיין, למשל, דף ו', עמוד ב': אַרבע מיתות בית דין), בקשר 
את שמות הקדוש-ברוך-הוא וחלקיהם, המרמזים לספירות ידועות, עלזפי תורת 
שמות השוים, ולתפקידיהן המוגבלות בהשגחה עלדפי שכר ועונש, גם משתדל הוא, 
לקבוע הקבלה מדווקה בון עולם הספירות ועולם הגלגלים והאָדם, עלדפי ההקבלת 
שבספר יצירה: עולם שנה נפש. 

י"א, עמוד ב/,, וכבלי שמים מו ו שבוב: ודברים המחוברים 
לשמים מי יסדרם, לכן ת ר ג ם לאמר: מאן ומני שבעתי שמיא בתכמתא 
וכיליות שמוא מאן אשרו, פירוש: כאשר השמים ומלחו, מי יחנה במקומם: 
רמז לשמטמות, ‏ ויש מפרשום: ןונ ב ל י שפיים מיי-ו שם ורב: חחוע 
הוא, שכל מה שירחק מן הפבה הראשונה, רצוגי לאמר, כתר עליון, הוא מתעבת 
ומתגשם, עד שסוף המרחק היא הארץ בעולם הי"ם, ולפיכך היא בתכלית העובו 
כלפי מה שלמעלה מהן. ולפי שע טרת ותפ א רת שניהם נאצלו ממקור 
אחד, והתפארת זכתה להסתכל בפני השכונה העליונה, רצוני לאמר, ב י ג ה, 
ואלו הארץ כבוכול נתרחקה, ולפיכך : והארץ היתה יתרחב חי 
ומיללת ובקשה לשוב לקדמותה,.. בצקת עפר למ ו צק, פירוש: כאשר 
עלה בדעת העטרה, הגקראת ע 5 ר, לשוב למוצק, להיותה למום, כאשר 
היתה טרם הבריאֶָה, להיותה קרובה אל הבונה, בי: , ר ו הח א ל ה ו ם " 
מורחתפת על פני הפיום, ורגבים ידובקו: עד שגער בהם 
הקדוש-ברוךיהוא והדביק רגבים,,. | פירוש: העולם מאמצעו נבראו, כי כאשר 
נמצאת התפארת והעטרת, מיד הצדדום שם, שהם גדולה וגבורה, נצת, חוד ויפוד, 
נדבקו בה (עיון צוור הספורות במערכת)... 

כ/ עמודב': ב שלשום ושתים נתיבות פלאות הכמ ה: 
צריך אַתה לדעת, שכל מה שברא הקדושיברוך-הוא בעולמו כנגדו בראו באָדם, 
שנאמר: ‏ גכ ע ש ה א ד ם ב צ ל מ נו| כ דמוהתגו, וכל כדי שיתבונן 
מתוך הנגלה את סתרי התכמה, שנאמר: ו א ה ר ע ו רי נק קפו זז אהת 
וש/בש רו ההזה אפ וה, פירוש: האברים, אשר נסדרו אחרי עורי 
ונחקקו : ז א ת, רצוני לאמר, העטרה, עד ש כ ל 5 ר םח וכ ל לו ה 
כהקקו באָדם, ולכן מבשרו אחזה אלוה, וכבר בארנו לעיל, שהיו"ד היא 
גולם בלי צורה, והיא התכמה: גלם בגומטריא: חכמה, ולכך: כשם 
שהתגכמת העליונגנה היא ראשות כפ הנמצאים, ואחרוח הכל, וחיא בכל, 
ונעלמת מכל, ואידאפשר שומצא בלעדיה דבר מן הדברים, כן היו"ד היא ראשון 
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ביסדי ארץ,,, ג/. התלביש צוארו רעמה,.. (עיין החקוי של איוב ל"ח -- ל"ש 
בגנזי המלך של לטיף). 
בפירוש ל"ב נתיבות אלו, הכוללים את שלשת העולמות, השכלי, המורגש 
והמוטבע, הפירוש הזה מציע יסודות הקבלה באופן שיטתי, ואַתרזכך הוא 
מקיום את דבריו בפירושו לספר וצירה, גם ספר זה, אופוא, שמש סמל 
להזוהר בצורתו הספרותית, ולא עוד, אלא שאפשר הדבו, שיחס ישיבת הראב"ד 
להזוחר עולה הוא על זה של סמל ספרותי, מישיבה זו יצאו פירוש לספר בראשית 
ופירוש לספר היכלות (עיין נ"ד, עמוד ב' וג"ה, עמוד ב'), וקרובח היא ההשערה 
מאד, שפורוש לספר בראשות נכנם במדרש הזוהר, ושפירוש לספר חיכלות נכנס 
לאותם חלקי הזוהר, שאָנו מוצאים כם תיאורים מפורטים של ההיכלות, ביחוד 
אפשר לשער, שאותם חלקי הזוהר, שהיסוד הפילופופי שבהם מרובה, באים המח 
מתוך פירוש לספר בראשית מישיבת הראב"ד, הפירוש הזה דומה בזה לספרי למיף, 
שהוא מפרש דברי הפילוסופים במובן ה עיין, למשל, פירושו לדברי מימונו 
(מבל! הזכרת שמו) במורה נבוכים חלק ב', פרק כ"ב, דפים ב', עמוד כ'; ‏ ו" 
עָמוד א' וכ"ה, עמוד א'. 
ג', עמוד א אם ידעת, כיצד ה ד ע ת נמשכת מן הבינה (שאלת יחס 
שו לבונ !]יווהו ימוד: .מכ ז.ן םת ב ל בח כ מ ת .+:כו.. הבונת 
מ ס תכ ל ת בתכמה, וממנה בא אליה הגולם, והיא הכינת אותו לקבל הצורה,... 
קוד ב 2 :או ם3? כמת, .על ה קו. בב הצגנו לוטר, :על חי ע:ם ר:ח2 
להגביל בקו כל איש ואיש בפרטיו על גבולו,,, או מי ירה אבן פנתה, פירוש אבן 
ת פארת י שר א ל, שהיא אבן שתיה, שממנה הושתת העולם, רצוני לומר, 
כאשר הסכימו כל פמליא של מעלה ל ת ד ש ה ש מ י ט ה (תורת העטרת 
והשמוטת -- עוון ה', עמוד א' למטה; מערכת ותמונה),,, | ד', עָמוד א',.. | כי 
הפילוסופים אומרים, שלא יתהווה דבר מלא דבר, אלא מין ממ נו, ולדעתנו 
ולתורתנו הקדושח, שהעולם מחודש, אם כן יש לאפקורוסין פה לשאול אותנו: 
העולם לא ימלט משני פגים: או שהיה לו חומר קדמון, שממנו נברא העולם 
ומלואו, או לא היה שם חומר כלל, אלא עלת העלות לבדו, אם תאמר, שהיה שם 
חומו, הרי האמינו, שיש דבר קדמון זולת השם לבדו, וזהו כפירה בתורת. ואם 
נאמר, כי לא היח שם, אלא הקדוש-ברוך-הוא ברא את העולם מעצמו, אם כן, הרו 
עצמותו נתגשם, ואל זה הסוד בתירוצו אָמר: א יפ ה ה יי ת ביס ד! 
הו םג ד אאם -3ד ל ת; ב-\ 3 ה: יפורוש ;ביכ הח התכמהי וב כ ח 
בינה היה מציאות העולם,,, ה', עמוד א',,, | והסוד המבואַר הוא מה שנזכר בפרק! 
היכלות רבתי בענין חטר ומטטרון שר הפנום הנקרא א די (והוה) ה ק מן. 
ובפרשת והיה עקב: כי עיגיכם הורואות את כל מעשה ה' 
ה גדול א שר ע ש ה: מכלל שיש קטן (תורת אריך אַפין וזעיר אָפּין 
שבאדרות),,. | עמוד ב,,. אָמנם ת ר ג ם הטתרגם: י ד ע ת ה ש ה ר 
קפ סו: ודעת להוקרוצתא אהתהריה, מלשון קוהרץ:ע"%ן; 
שפורושו: תנועח, ומה שנראה לי: כי כל הנשמות של הזכרים משתלחין מן 
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צורה יותר דרשנית מבספר גנזי המלך -- בי על כן לטיף הוא מקובל עי'יוני). 
וחעיקר הוא, שספר גנזי הטלך קרוב הוא לזוהר בזה, שהוא מתחלק ל תה ל ק 
ש ומת !, מוקבל .לס 5 ר.ו ם ‏ הכ ק כ5 י םב שמוחה ל ה כ 
הפרש יות, מוקבל למ דר ש ה זו ה ר (אלא שבנוגע לחלק השיטתי 
הספרים המקוריים היותר חשובים שבזוהר, כגון ספרא דצניעותא והאדרות, מיוחדים 
הם כבמעט כולם לעניני חקבלה, בעוד שחלק הראשון של ספר גנזי המלך מוקבל הוא 
בזה לשאר הספרים המקוריים שבזוהו, כגון מדרש הנעלם ורעיא מהימנגא, שבוובם 
עופקים בשאלות ודרשות שאינן מיוחדות לקבלה). 

ד ₪ ר.1:ש. ם.3 5 לת -כ.ת.ל ת: 

גם הספר הזה נכתב אחרי ספר שער השמים (עיון הקדמה יפוד ד'). והשכיל 
לטיף גם בספרו זה, שהוא 5 י ר ו ש על ספר קהלת, לסדר את הועיוכות שמצא 
בספר זה באופן ש וט תי, שהציע במסגרת של ש נ םיע שר יי פודות 
בהקדמה טרם שנכנם לפירוש, המאָמת את היסודות שהנית, דברי הספר בכלל 
פילוסופיים הם, והוא מעתיק את דברי מומוני (א', ו"ג; ל', א') ושמואל אבן- 
תבון (ז'/ ו'). אלא שבמקומות אחדים הוא מרמז אל סודות הקבלה: זז', כ"ז: 
פוד הויוהו1; לא ב': הכמת שמיניה, בגראה, הוא הסבלת: וחב יב 
בקש קהלת למ צוא דבוי הפ ץ: ,למצוא ענון הדברום, המבואום 
לאמונת החפץ, רצוני לאמר, שנברא העולם ב ה 5 ץ, לא כדברי היונים, האומרים 
בקדמות העולם, על דרך היוב דבר מדבר,., | כי בבקשו דברי חפץ, מצא דברי 
הבפם חכב הח". 

הספר הזה, כנראה, נכתב קודם לספר ,גנזי המלך", שעשתה לתורה מה שעשת 
הפירוש הזה למגילת קהלת, אלא שבספר גנזי המלך נכנס וותר לפרטי הענינים 
בפילוסופיה בכלל והרחיב את הרמזים לקבלה במדה מרובה. 

.םור ר סי ה 5 2 ור .5ה.ר:א.ב. .ה 

הקדמה ד"ב, א', .,, ולכן אָמרו על החומר ההוא (ההיולי של הפילוסופים), 
שאינו לא בכח ולא בפועל, אַךְ הוא ממוצע במציאותו בין מה שבכת ובין מה 
שבפועל, והוא התחלת וראשית כל הנמצאים, וכל הנמצאים, מכ תר עליון 
ול מ ם ה, לא נמצאו כולם אלא מאמתת מציאותו,,. ונקרא בלשון הנביאים 
ג ולם, שנאמר: ג ל טי ראו עי כ'יך, פירוש גולם: חכמה, היו"ד 
(של שם המפורש), כו הוא כעין גולם מבלי צורה, אַך הוא מוכן לקבל כל הצורות 
(תורת נקודה סתימא; עיון ט', עמוד ב'; ו"ד, עמוד ב'; ו"ז, עמוד א'; 
ל"ו, עמוד ב'; מ"ב, עמוד ב'] ג/ עמוד ב'),,, הרי ו' שמות, שפעלו בששת 
ומי בראשית, פירוש: כל אחד מאלו השמות (הספירות ,מן הבינה ולמטה") 
על מלאכה ליום אחד (תורת השמות; עיון ו"ז -- י"ח). 

ב', עמוד ב', | ... וטרם שאַתחול לפתוח בפירוש משניות (של ספר יצירה) אלו, 
אתחיל לפרש מענה אחד מספר אווב (פרק ל"ח) ובו יתבאר מבוקשנו, רצוני לאטר, 
שלשים ושתים נתיבות וסוד היצירה וסוד המשים שערי בינה, כולם יתבאוו 
כמנוונם ובמנוינם (במנונם ובנונם?),.. ואלו הן: א', א יע ה ה יי ת 
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והכבוד של םס ע ד י ה לתורת הקול ותורת פ5נים ואָחור בקשר את דרשת שנו 
השמות של י"ג מדות ביחפ לאריך אַפין וזעיר אַפין ב א ד ר ו ת)... פרק 
ל"מ (אחרי אריכות דברים בענין ר א ית פנים ואָחור ו הב ט ת תמונת ה'): 
והדקדוק באלה חענינים האלהיים הנעלמים ‏ ו ה ח פ ו ש א הח ר ה מ לות 
הפע ביליו'ת "הנורתי הץך הפ ני יוות (תורת שמות השוים) חוא 
מואה, שאין הפה יכול לדבר ואין האוזן יכולה לשמוע, ומבקשי ה' יביגו כל. 
.פרק מ"ב (אחרי שדבר בפרק מ"א על ,שלשה מוני השגות, והן השגה עיונית 
והשגה נבואית והשגה נעלמת עד יבוא ויורה צדק", הוא פוקר בפרק מ"ב (על-מ! 
שוביל- ל7ם)י ריש ו ם ה שליכל ‏ ה ס ו ד ורת ): -.,ה ו ד עת 
חוקות שמים ופוד שמי השמים והבדלת בין מים למים; ואם פנית למעלה 
בוטוסים םמ ביהץ '"ו נורתת ליו ל חן מי ומי העולים, ומי ומו היורדים 
במדרגות הסולם; ומי הוא זה ואיזה הוא אָב לכולם; השמת לבך אל האחורים, 
מאַחר שהפנים נסתרים; הנתת בכ ל ש עריך שופטים ושוטוים, 
ונשאת את מספר שמותם; ואם הפתכלת באפפקלריא, המאירח 0 והבנת 
דרכה וידעת את מקומה; הבאת אל תא הרזים, אשר שם עליוני הנפשות גנוזים: 
ואם ודעת צורות העולם בכלליו וחלקיו ותנאיו וחוקיו, ואם נטית 0 קו; 
הבאת באש ובמים; אם דבר בך הרוח, המכרוע בינתים; ואם עשית לך אַפריון, 
וישבת בסתר עליון; | התבין נתיבות כיתו; ואם הביאך במסורת בריתו; 
המותי הירד ך ידישיכ ו ן "איו ל, ובאיזה דרך יחלק האור:" ואם באת 
בתוך הבאים אל חדרי הרואים ואל תכונת הנראים; ואם שמת לבך אל העליונים, 
המשרתים לפנו ולפנים; הבאת בסוד הקורא והנקראים ובסוד שני השמות הנשגבים 
והנוראים, הרמים והנשאים; הראית את כבודם ואת אותותם איש על מחנהו ואיש 
על דגלו לצבאותם ; -- דורשי רשומות: הדרשת שום רושם בפוד הנקודה 
והקו והשטח והגשם; היסופר לך עשר ספירות, אשר הכונום עשר מאמרות, גדול 
שמ ל יקבולנוהר יק ל-פ ו ה ד ביר א שיר יגירו לך מן 
המפקום ההוא; ואם הגידו לך תעלומות חכמה במהלך הלבנה בחידושה עם 
הדבקה שנית עם החמה; ויש אתך יודע עד מה, ואם לבית אָביך נכסוף נכספת, ואל 
גנת אגוז ירדת; הבאת עד נבכי ים התעלומה, הנמשלת בשיעור קומה; ואם מצאת 
בורוב חימים פוד אורים ותומים באמת ובתמים; ואם רוח ספר וספר וספר על פניך 
עבר, והבנת דבר מתוך דבו -- ה' אלהיך עמך לא חפות דבו,.." 

חספר ,גנזי המלך" של לטיף הוא הפמל היותו קווב להזוהי 
בצ'וורתו הפ פרות ית, גם פירוש התורה של הרמב"ן שמש סמל 
למדורש הזוהו במדת ודועה: פירוש התורה מלא ענינים פילוסופיים 
ודרשנוום כלליים מגוון בביאורים על-פי סודות הקבלה, | אלא שבעוד שפירוש 
חרמב"ן עופק עדיין הרבה בפשטי הכתובים וגם לא היה וכול לשמש סמל אלא 
למדרש הזוהר בלבד, הספר גנזי המלך קרוב הוא לזוהר בענינים אלה: אונו עוסק 
בביאור פשטי הכתובים, היחם השיעורי שבין הענינים שאינם קבליים לסודות 
הקבלה הוא כמעט זה עצמו שבזוהר (אלא שבזוהר הענינים הפילוסופיים קכלו 
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סביבו, וכולם פונים אליו בשוה, יפעו בנפעו ויחנו בחנותו, ואליו רמז דוד עליו- 
חשלום באָמרו: ו ב ש ם א ל ה יי כ ו כ דג ו ל, והחכם בנו עליו-השלום, 
כשתארו ב צ הח ואַָ דום,,, ועוד אופיף להעיר על סתרי עשרת הדברים במקום 
המיוחד אשר הכונותי בעזרת השם יתברך, ואכלול בם סוד ע ש ר פפ ירות, 
הכולל מעשה בראשית ומעשה מרכבה, עַל-פי הסדר הנשגב, שהעיר עליו יחזקאל 
הנביא עליו-השלום (תורת אָדם קדמון וצורת העולם -- עיין רמב"ן פרשת דגלים),.. 
מרק ל"ו: בפרשת ויקחו לי תרומה: סוד שנים כרובים והדבור הנפלא מבין 
שניהם מופלא ומכוסה, ‏ והמבין סוד כ כ וי ה ש ם וסוד ה > כי ם 
ואת ו ר, אפס קצהו יראה, והתורה ע ץ ה יי יי ם, והוא בתוך ה.2 ן 
גנת אגוז), והכפורת על לבו, והכרובים פורשי כנפים סוככום בכנפיהם על הכפוות. 
וכבר הקדמתי הערה לזה: צורת המגורה, שעשה משה עליו-השלום, וצורת המנורה, 
שראָה זכריה עליו-השלום במראה הנכבואָה, ושבעה גרותיה, וסוד הגולה והזיתים 
והשמן, וסוד כל הנמשל בהם כבר ביארתיו בספרי הודוע (שער השמים ?), והוספתי 
לו הערה במה שקדם בזה המאמר, אָמנם: ו עורוך אותו אהון ובניו, 
וכן: בהעלותך את הכרות, פשטם ודוע. והכוונת הענין הפנוטי, 
הכרמז בהם, תלוי ‏ ב א ל ן גבוה. וסוד ‏ ה כ ה [. ה ג.ד ו,ל; כבר,הקוחוב) 
חכמינו ז"ל אליו, והוא המדליק הנרות והמתאר [א]ת הצורות העליונות, השכליות 
והגשטיות, על דרך הפוד הנרמז במה שקדם, וטעם מנורה ‏ ב ד רו ם: 
לנטיית השמש והירח נגדו, רצוני לאמר, אל הימין, וזה סתר עליון. ושלחן 
בצ פ ו ן]: רומז אל התמדת הישוב בו, שהוא לצד צפון, והנה השלחן ולחם 
הפנים הכרחיים לתשלום בנין המציאות והתמדת הישוב,. וזה אמרו: ל 58 נ !ו 
ת מ ירד, ענונו: שמפתחו לא נמסר לשליח, והבן זה, וענין 5 כ י ם: רומו 
לרוב מוני מזונות, כאמום : בעים מנים, וכוד ₪ ר ו .כ ת: ה מ פ ך .כגט 
העירותי אליו בסוד המבדיל בין הקודש ובין הקודש הקדשים, אָמנם תיקון 
האפוד והחושן והתקשום זה בזה, לבל יזת ההושן מעל האפוד: 
הוא סוד עליון מופלא, רומז אל סוד ה 8 נ י ם ואל סוד אָ ח ו ר,. ובשת! 
אַָבני האפוד, שהם אָבני הזכרון, וי"ב אָבני התושן סוד סתום, כבר העירותי אליו 
במה שקדם בפרק מפרקי זה המאמר, בסוד השם הנכתב ולא נקרא (בדבר סוד פנים 
ואָחיר עוין גם פרק ל"ז באמצע), פרק ל"ז,,, דע כי השם הפשוט, המצויר בשכל 
לבד, הוא המיוחד לבורא יתברך, והוא המתעצם ב ח 5 ץ, שאינו דבר חוץ מעצמו, 
והוא הכנרמז ב ד מ מ ה ד ק ה,. והשם השנו (שבו"ג מדות), הרשום באותיות 
הדבור, המעיר אל מציאות הפשוט, הושאל על ה כ ב ו ד בקצת המקומות, מצד 
היות מיך הכבוד פועל באמצעות הכבוד, וזה השם השני המתואָר ב ק ו ל 
ורבק ור א, כאמרו: ו ק ר א ו ה .א ל ז ה, אלא שהקול הוא כודם 
לקריאַח, כקדימת פנים לאַחור, כאמרו: ק ו ל א ו מ ר קר א, והתבונן בזת 
היטב,,, ‏ הנה אנכו כורת בר דה: הוא מאסה ,ה.ע.ו בב עב 
ח ב תו ים ה רא ש ונ ים (עיין למעלה), וסתרי התורה והנבואות יתנו 
עדיהן ויצדקו (הדברים האלה הם א מ צ ע י י ם בדוך ההתפתתות מתורת הקול 
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והנכחש ושיתוף שמותיהן, בכלל הענינים הנסתרים, הנרמזים בהם, כבר העירות! 
אליהם בחיבורי חידוע (שער השמים; כנראה, יש כאן רמז לתורת ד י ק נ א 
כ דיל שואי באררות),.. "שרק כ"ה,,.' ו ש כ ן ימיקד םילג[ עדן את 
הכוובים: הודה (הורה?), שכבר השכין גדולים וטובים ממנו, והם המלאָכים. 
וזה סוד מופלג, בולל סדר עבודת בית המקדש שלמעלה, המכוון והמשתלשל בנג 
שלמטה,.. פרק כ"ו,.. ו * ש ם ה' ל ק יי ן א ורת, זהו ה ש ם, כאמום 
ז"ל: כתב לו אות משמו על מצחו, ומה מאד היטיבו לראות, כי מציאות השם 
במספר הקפותיו (צירופיו -- פרמוטאטיות) הנרמזות שומוות ההויה וההפסד מדת 
חזמן, כמו שרמזתי בחיבורי הקודם הכולל,,. | פרק כ"ח,.. והוא פוד אלהי... 
פוד אות הברית, הנמשלת במראה ה ק ש ת, שאל בנמשל: כ מ רא ה 
₪ וניה וינדך.' ודיש לה פוד נמיכן ביציו ר גנ תי הי וב ג הגכות 
וו הערה עהנענים) :' ו א מין רוזיח ו כ פ ה ד ב ר,.. פורק ל 
ו ו ק ריא ט לא ךיה'' אל הגר ₪ ן ה ש מ 'ים, יראה לי, 


שקיקורל כבד א יפו שט באו רד, המתואַר בשמים,,, ‏ ומן הענין 
הוהואצלי: ורש מ קעו את ק< הל ה' אל הי ם ב 
לורורת הח זו ם; שהקול הנברא היח פושט באויר, וזהו אמרו: ל ר ו ח 


שוויוים י'(מורת הקול),.. פרק ל"א,,. והטבין סוד ג נ ת אג ו;ז, שאליה 
היתח טווגת הירודה, יריח מרחוק סוד רוחני וירגיש סתר מבעי, הנלוה אליו, 
זלזה כיון מאמום ז"ל: בית המקדש שלמעלה מכוון כנגד שלמטה, וזהו םס ו ד: 
שורו ליו יזר ית" 4 שו ך.,.. מרק ל"ב, בפרשת תולדות וצחק: ‏ פוף 
ענוני יעַקב ועשו, והענין המכוון בגזרת שמותיהן, וסוד: וי דו או תהזת 
ב'ע ק ב . ש ו כבר העירותי אליהן במקומן, והן פודות מנבאים עתודות 
סתומות, שכבר הוציאו זמניהם הקצובים מקצתן לידי מעשה, וכן בפרשת וישלת 
ה סו :ו גד ק ביק ‏ א זישי קץ'ם ך, וכן+ ןו ג ץע ביב ף ‏ ! רב ו, 
כבר הרחכתו המאמר בהם גם"כן במקומן,,, | פרק ל"ג,,, | מכלל הסודות, הגרמזים בזה 
השם (אהו"ה), הוא, שהוא רומז אל מצוי ראשון יתברך ואל קדמותו ואל אַחדותו 
ואל מציאות הנכרא הראשון, עִם היותו כולל כל הנבראים במציאותו ל א ל ף 
דוו ואל ל"ב נתיבות הכמה, המתואָרות בנכתיבות אלה, המושפעות 
בלב מל"ב צורות שכליות אלהיות, הנרמזות בפרשת מעשה בראשות, ושכוללת אותן 
מלת ‏ כ ב ו ד (עיון למעלה), ומהם ובהם נמצא הכל, ואון מבין,,, ואחר שגלה 
הקדוש-ברוך-הוא סוד אהי"ה, נתלה בעתיד, הפיעו (למשה) לזה השם, הנכתב. ולא 
נקרא, והודיעו, כי בהנחת זה השם נבראו אבות הראשונים (חאָבות הן הן המרכבה),.. 
פרק ל"ד,,. | והדמיון (בחלום) יריח אותן (המאורעות העתידים) מרחוק, כמשפט 
קצת הדמיונים שבבעלי חיים, ומסתכל בהם על-ודי משלים קרובים או רחוקים, 

מוטור ימרו כי עוף ה שפדם יוליך את הקול הלל 
ב'נפ י"ם הביד ד בר, ואוני יכול לפרש, כי חתום חוא (תורת הקול).. 
פרק ל"ה,.. ‏ חה' כם ': הוא סוד גדול, איני יכול לפרשו, רק אמפור מסנו ראשו 
פרקים, כמגלה אצבע ומכסה טפחים, ואומר, בי חכם הוא ה דג ל, שתונים המתגות 
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קדמון בקשר את תורת השמטות), פ"ו: ה פ ת ר ה הח מו ש י בהתקשר ווב 
פשטי התורה, הגראים בתחילת המחשבה כפותרים העיון השכלי המופתיי, והדבר 
אונר כן, אלא שהם נקשרים בעיון האמתי האלקית קשר חזק ואמיץ, בענין שנסתלק 
כל הספק מעוקרו, וגם כל אחד ואחד על מקומו יבוא בשלום (סימבוליסמוס ושמות 
השוים). וחהמשת פתרים אלו לא ניתנו לדרוש בהם אלא ביחוד (ביחיד?) 
פה אל פה, והוא שיהיה חכם ומבין מדעתו ושקדם לו העיון השכלי האמתי הנעלם 
בסתרי התורה והנביאות ובצורות העולם (חכל לפי ההלכה של ם ע ש ה מרכבה, 
שהיא הקבלה, במשנה חגיגה פרק ב', מ"א: אין דורשין וכו'). 

40 יז 5 יהים,ל ך: 

בכלל :| החלק הראשון של הספר היא השקפה פילופופית, כמעט שיטתית, 
מיוסדה על גבירול ומימוני, מוצעת מתוך הרעיון המוכזי של א ח דו ת ש כ ל 
מ שכיל וממ ו ש כל (מורה נבוכים חלק א', פרק פ"ח), החלק האחוון אופי 
דרשי"פילוסופי לו. בחלק הראשון הרמזים לסודות (הקבלה) יותר מפורשים הם 
מבחלק האחרון, שהוא לפי פרשיות התורה (מפרשת ל"ג ואילך לפי פרשיות שמות -- 
דברים) : 

פוק ה': מפתח לידיעת סוד צורת המציאות על דרך האמת,,, ‏ וצא מכלל זח, 
שהנברא הראשון נברא ב ח פ ץ ם שו ט כולל, בלא שום אמצעות נברא אחו... 
ומזה הגברא ראשון השתלשל הכל על דרך שפע ואצילות, השתלשלות דבר מדבו, 
ונמצא עצמו כאילו הוא עצם העולם בכללו, כדמיון איש אחד,,. ובאמצעות השכלים 
הנפרדים, הקרובים אל הגברא הראשון, הושפע דמות כ ם א, המושג ממעל לרקוע, 
ושחיוב מציאותו מצוי בשכל, והוא פוד ש מ י שמי קדם ופוד ה מ 'ם 
העליונים ופוד הפרוכת, שהעיר עליה רבי אליעזר הגדול (עיין זוהר), 
ופור קפםקללווא.הם אירה, ופוד כפא הבב+,.,,סונן 
בו היטב, כי הוא סוד מהפודות הגנוזים ב ע ש ר ספ 5 י ר ו ת, ב ע שר 
מא מורות, ששבהן נברא העולם,,, | וכל זה פוד עמוק, נמשל ‏ בנקודת 
העליונה ובקוים ובש טח ובגוף ובאפפקלויא המאיוה 
מעצמה ובדפופ העליון המצוי בשכל ה חו ת ם הצורות באין 
תכלית ובלא זמן, והמבין הזך השלם יבין, ועוד אוסיף להעיר אל קצתם חערה 
קרובה אל הביאור ומאמרי (במאמרי?) זה בע"ה, וה מראות והגוונין 
הממשלים ממציאין להם שורש על-פי קצת המדעות, כנרמז ‏ ב ד וד יי צת 
ו אד ו ם (שמות השוים ותורת הגוונים -- עיין פרק ח'). 

פרק ו"ז,,, | ,וכבר הקדמתי לפרסם זה בתחילת חבווי הקודם (הקדמת שער 
השמים),,, ‏ ואומר: כי פנד ה ע | 3 ה ב.י ן .הב הר ₪2, הנרמו בטל₪ 
בורא ש ו ת, הוא כדמיון סוג עליון, כולל כל הנבראים השכליים [ו]הטבעוים... 
(מקור הדברים האלה הם בספרו של ! ד ו ד י ה ,מי הוא יורשם של הענונים 
האלהוים"),,, | פרק כ"ג,.. - ושספם | ב כ.ת.5 גת . קרו ר, ‏ שחוא. ש ץק ₪ 
ה רגל ים; ובמה שקלקלו, בו נתקנו, ל כ ז ק ן ה ע ל" ון. וזה לפבה 
האלהית מופלאָה, נעלמת, חידושה על לוח הטבע, ואין מבין, שאָר עגיני אָדם וחוח 
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הו ]0 ו": סוד" היצפיו סיה.ע .ליי | בהת הח תו ן הוא 
גםיכן מטה, שאין הפה יכול לדבר, ואין האוזן יכולה לשמוע, ורומזים קצת רמז 
םה בושל מ 3 ו וכ דימ ה תייפיה,!הניכודה םיו תיה 5 צ.ל.מ.1, וההוטה 
לזה אינו זה, ואָמרו ז"ל: בדפוס העשוי לו, ט"ו: המסתכל במים התחתונים, 
רואח בהרגשו ובדמיונו עולם הפוך: עליוגים למטה ותחתונים למעלה, והמסתבל 
בשכלו במים העליונים, יראה צורת העולם על דרך האמת (תורת אָדם קדמון וצוות 
העולם -- עיין בספר צורת העולם),, כ"ט: כבר נמצאו המחווב והנמנע והאפשר 
בנושא אחד ובעתח אחת, ואַתה דע לך (עיין בסוף הספר),, ג': גנ ת א גוז 
לומות אל גנת מיוחדת, וכן כאמר: ד וי ירד לגנו, באתו לגנו.,. 
נ"ט: .,.וגם ה ש י ל ו ש משתלשל מן הראש הנעלם עד סוף העולם (תורת 
השילוש בזוהר),,. פ'--פ"ו: ה פת רים העליונים התורניים, שלא 
הרגישו בהם הפילוסופים כלל ולא כל בעל מחקר העיוני, ולא קצת חכמי תורתנו, 
ולא ידעו מקומם אַיה, הם חמשה לכל הפחות, ‏ פ"א: ה ר א ש ו ן מהם הוא 
היחוד השלם המוחלט, המושג מצד השם השלם המלא בין עשר אותיות (כלומר: 
יו"ד ח"א וא"ו ה"א) ומצד שני האלפין הקדמונום המתאַחדים בהאלף המאתד 
(וןי כספר'צורת עזלם פלו).., יועיקר היחוד:' ו חירו א ב א היד אמ ' 
וווו ב גיה, יניע מ ו'קי ץק ם ןק יו מיוי ו םיצ אינ ה,.יוימ יה כימ 4 ח 
מפוורה (הכוונה להשילוש: הכמה ובינה מתאַחדות בכתר עליון -- ת ו ר ת 
וו כי ב איר בע תי ה ר א שירם ישל כו ),יפ"ב: היפ ת ר-יה שי ו 
הוא התקשר ה י ד ו ש ה עול ם ע ם ק ד םמ ו, והיא פלא והוא גם-כן 
מכת הנמנע אצל מי שלא ובין פודו בקבוץ שני הפכים בנושא אחד וברגע אחד. 
הו שה תיור ו םי חן א" לים הח ז"י קיו ם' ביו, ה פמ תי א.ל ה ו ם 
ב מור ם נ 2 רד םיו יי" בייל ש ויו" ייב קסר יול היד ש6 ןי רב כ4, .ואסף 
לונ המלך עלוו-השלום:" ת ת"ן" ליהים יו ל ק וש יורן, תפ הת יר -פניך 
ובתולר ו ימ שיל תי יר ג ה ך יי ביר א:ו ן ו ת'חיד שי 5 כ זי א ד 5 ה: 
לתוספת ביאור מאמר הנביא עליו-השלום: ו ה א ר ץ כ בג ד י ב ל ה 
הבית יכים זי כין יי סש רת וין; ואָמר: כם שוהמייעם עהלם, 
ובווכ ו ישוים יקדים' ללד א<הץ, ככאמר: |למין היגהם א שר 
ל ו םר אוד טיע ל. הואיר,ץ, ‏ ואמר: יו א םי א ין ילע ב) ל 
₪ ה א ד ם ה, והתבונן בזה הימב, ודבי ‏ ש כ ו'(?) הח כ מ דררם ודוקים 
ובנחת נשמעים, ואין מוסרין אותם אלא לצנועין (תורת ג ק וו ד ה סת י מס א 
בקשר את תורת השמטות -- עיין במערכת, בספר התמונה ובזוהר), פ"ג: ה פת ר 
ה שולל שיו קוא ציוירית |ה גב ו 6 ה (הנבואַח ?), וסוד: ב.ם ר א ה 
שווווכ א ם רדר ע, ופוד: יא ם ו ה ה כ יא כם, וסוף: פ ה אל 
שתוא ד'כ.ר" ב ה ולאייהעצם בזה כו-אם נביא וחוזה: א ש רכס ה ז ה 
איו וייחיזיה 2 פלד:י ח פתיר" ה 5 וק וי חיא צורת הארץ והימים.. 
פ"ה: וסוד מלת שמש וחתהפכה בשוה,,, ואָמר: ‏ ₪ ן[ן ה עול ם ועד 
הוויל ם, ושכר הנביא: ‏ עור עול םי ם (הסתרים ג' וד': תורת אָדם 
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לא יראו, ויעיר לדבר בסודות עמוקים ודברים עתיקים,,, השער השלישו.. 
פוק ב' יעיר על בריאות עולם ב ח פ ץ 5 שו ט, שייחסו אותו הכתובים לדבוו" 
רוחני, וירמוז קצת רמז מסוד השם הפשוט הרוחני וסוד ה ש ם הג ש מ' בן 
אַרבץ אותיות וסוד השפעת המצואים הרוחניים והגשמיים מהם,,, פרק ג' ידבר בסוד 
ענוני השם הנכבד (צריך להיות: הנכתב) ולא נקרא, ובסוד א ה י ה א שר 
א ה י ה ובעניני הסודות הנעלמים הנלוים עליהם" (עיין ספר צורת העולם). 
הרקי השעור הרביעי של הפפר לפי תכנו (שם עמודים פ"ה -- פ"ו) 
עוסקים המה ב טעמי מצוות, הקפקירה ההיסטווית בהקדרמה שגיה 
(עמודים צ'--- צ'ז) לקוחה היא ברוב בנונה מדבריהם של ה ל והי ומו מונו, 
אלא שהוא מוסיף את הקבלה (בלשונם של רבי יהודה הלוי והרמב"ם: הנבואֶת) 
בבחינת אחד מקווות המדע במשך ההתפתחות הרוחנות (ההקדמות נמצאות גם בהתלוץ 
י"ב בהשמטת תוכן הענונים). 

פרק א' (כרם המד ד')).. עמוד ח' (למטה)  :‏ ,... וכווגכת הפרק לבאר, כי כל 
אלה הענינים, הכראה מפשומטן, שהם:פותרין אפילו אבן אחת מזה היפוד, רצוני לאמר 
חידוש העולם, שנברא ב ח פ ץ 8 ש ו םט, שאָנו צהריכום להוציאָם מפשוטן, 
ולהאמין שהם משל, ויש להם סוד נעלם, והוא גלוי למתבונן ומעיון בהן עיון דק... 
(עמוד 9),,, | כמגלים טפח ומכסים אָמה, כי הוא סוד עמוק דק מאד" (עיין בסוף 
ספר רב פעלים -- הדברים האתחרונים האלה מוסיפים חזוק לההחלטה, שספר שער 
השמום הוא מלטיף ולא מרבי אברהם אבן-עזרא, המאמין בקדמות החומר). 

פמוק ב' מן השער השל ישי (השחחר ב' עמודים קל"ב --- קל"ה) : 
...אמגם כשייוחס לזה המלאך, הנברא מן הדבור הפשוט, הפעל הגשמי, רצוני לאמר 
מציאות העולם הגשמי, אל השפעת נוגה ואצילות עליו, או על חלק ממנו, או 
השפעת שבל בעל גשם, שתהיה בו הכנה מקבלת שפע השכל, ושתהיה פעולתו בם 
בדבור בלבך, או-אפשר לאותו הדבור מבלי שום יחס גשמו, ו הו א ה מת ו א ר 
בקול.., וזהו סוד גדול, ורצוני בקריאָה הוא קריאָה בשם הגשמי הגבבר, בו ד' 
אותיות, שהשם הפשוט הרוחנוי, המתואָר בדבור הא', שוכן בתוכו,,." (הדברים 
האלה חשובים הם מאד בבחינת מקור תורת נקודה סתימא -- עיין סוף ספר וב 
הּעלים -- ותורת הקול בזוהר); עיין פרק ג?: ,והודיעו, שהשם של יו"ד ה"א 
וא"ו ה"א,, ‏ יש בו קצת הודאֶה אל מציאות זולתו,,, | שבו נברא העולם בכללו על 
צד הנעלם.. " 

₪ | רב 5 ע ל-1ם ,(פי פומנום).: 

ר' (פוף).: והמבין פוד: כ עוף ה ש 80 יוליך..את.ה קול 
דב על .5.5 ם וג נד, ד כ,ר, .בון זה (כלומר, שרפו רנבוק של הרוה 
בחלו נגע, עין-הרע ובדומה -- עיין בצרור המור ובשער השמים ובתורת הקול 
שבזוהר),,, ז': שורש מציאות ‏ הי'ם ועיקר הויתו היא כת ר עליון, 
תורני, תלוי ב א י ל ן גבוה, נעלם מעונו כל בעלי המחקר העיוני,.. ט': כל 
ח ש מ ות והפעלים והפועלים והכלים מושאָלים אצלנו, ולא אצלו יתברך. וכל זה 
פוה פופ ל א, פובל ווב פתיי התורה והנביאות (תורת ש מו ת 
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ללמיף וגם במערכת (ספר חתמונה) וזוהר (ביחוד בבחינת שמות השוים: ,עץ 
חיים" ו,פרי עץ חיים"), אלא שציור עולם הספירות בצורת אילן לא בא לידי עוך 
חורה מרכזית אלא בתקופה שאחרי הזוהר -- עיין ספריו של רבי חיים וויטאל: 
,עץ חיים" ו,פרי עץ חיים". 

ל"ה: שאלה: ,הודיעני טעם אומרם ז"ל: כל שלמה האָמור בשיר-השירים 
קודש חוץ מ א לף (צריך להיות: האלף), לך ש ל מ ה, וכמובן (וכמודכן ?) 
אומרם על דרך דרש על מסוק: ש י ר ה שי רי ם: שיר שהקדוש-ברוך-הוא 
אומרו בכל וום.. ' 

תשובה: ,אַתח בן.אָדם הנכאה, פקת עיניך וראה, ואגלה לך קצת סוד שיר" 
השירים, וממנו תוכל להבין הכל במישרים,., ויער הלבוגה גזור מער ועונה, 
וחבנים הם הכחות, ו א שי שו ת מ,בישישים חכמה", והיא ה תח כ מ ה 
הגקדמת במעלה רוממה, ש מ א ל ו ו'מי:גו כנוי לשני החמרים, העליון 
הפשוט והעכור השפל, הנפרדים, והדוד הוא השכל העליון (= כתר עליון), 
ב'ו שאי היא יונת אלם רחוקים..,, וה ע מרה רמז השגהה 
שלוננה 'ו'ח ת 3 תיור הוא התבלית האחרונת: ‏ ו ד ב ש ‏ מ צ א ת א 5 רל 
ציו ו וכה נוה ש .ל תיוז ם רמז לשלוה חאם (בינה),,. | והכל-כלול בְשָרם:.. 
וימיץ ץח תו ם, כי סתומים וחתומים הדברים, ‏ ו ה ק ר ה 5 צ 5 ר ן 
צרוך שלומות באז באתי מתאימות, והפ שטת הכתונת פודו 
אומר, שהוא החומר, ‏ רא שו כ ת ם 8 ז: עליונה: הראש היא חכמה (הראש 
היא חכמה עליונה --- הסדר נסתרס לשם החרוז), ו הפז דמיונה, ההקווצות 
ההלתלים וה שוקים והגלילויום, ץעמודי ששם מיופדים 
ונחוצים על אדני א ופ כים, והותרצה מלשון רצ ו ן אצל בעלי הלשון, 
מבבתו אבורן היאבעלת הד" רגלים, וקד כ פרכבותי" עלי 
2 ב :% 

4 השע הרי חש מ ם: 

חק דט ה (השחר ב', עמוד פ"ב) ,,.. השער הראשון,,, פרק מ"ו: ,ודבר 
מבמראות דנואל ונבואת יחזקאל עליו-השלום בעניני האיש לבוש הבדים, 
ויעיר על קצתה ס והד עץ ה הח יים (עיין למעלה באגורת התשובה) ועל קצת 
פוד המלאך הנקרא גברואל",, עמוד פ"ג,,, | השער השנו,,, פרק ב' יעיר אל סוד 
הענין המכוון בפתיחת התורה באות הבו"ת, פרק ג' יעיר אל פוד הנפלא, גרמז במלת 
בראשית, איך היא סובלת כוונת בריאָה, וספוד הברית הכרותה וסוד הנברא הראשון 
חעובר בין בתריח, וענין היותו מתואָר באש, וענין היותו נקרא ראש, וענין הבית, 
שהוא שוכן בתוכו (עיין לכל זה גנזי המלך פרק י"ז וזוחר פרשת בראשית ותיקונים), 
פורק ד' ידבר בענין הברית ובמחות (צריך לאמר ובמהות) ה ק ש ת הנתון בענן 
לאות ברית וידיעת סודו, פרק ח' ידבר ב ש ית ו ף מל ת א ש וועיר אל 
פודות ענינים מופלאים מכוסים, פרק ו' ידבר במציאות חצורה העליונה שבעולם 
חצורות השכליות, רצוני לאמר: המלאבכים, וועיד אל סוד פ ג י ם ו א ה ור, 
הנרמזים (עטוד פ"ד) בתורה, באָמרו: ו ר א י ת א ת א ה ורי ו8: 5 
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המתקנות והכוללות החשבונות עד לאין תכלות,,, עמוד כ"ו,,, פרק י"ז (שמות 
השוים:? ומון ושטאל -- אשדת,. ויטוהנו- תתב קנו,... מרועום עולם) 
עטוד. כ"ז,,,\ | פרק ו"ח (,,. ל"ב כתיבות).,. | עמוד כ"ת,,, | שרק גדמו (הטנום 
הנסתרים),,, | עמוד כ"ט,,, פרק כ': ממה שתצטרך לדעת גם"יכן, הוא, כי מציאות 
הישר הנברא הראשון, הכוללת מציאות כל הנבראים, היא מתוארת במקצת הכתובים 
במלת ע וול ם, לסוד געלם: לפי שהוא צורת העולם וקיומו, באשר הוא עולם, 
כאמרו: וישבע בחי העולם (עיון סעדיה),.. ולא לחנם נקרא האָדם, 
הגברא בצלם אלהים, ע ול ם ק ט ן, ודע, כי עשר הספירות בלל עשר מעלות, 
שהם בנין העולם וצורתו ושיעור קומתו, ומכלל עשר המעלות הנזכרות הם השלש 
צורות העליונות, המתואָרות ‏ כ א ש, ר ו ח ו > י ם,., (תמונה תכונית" 
קבלות טורכבה באופן שאונו ברור כל-צרכו),,, | עמוד ל' --- ל"א, פרק כ"א (כבו"ד == 
ב"ב אותיום; ו"ד:ב= ,7 == עשר ספורות == ל"ב נתובנת)... = פרק כ"ד... ‏ עטנד 
ל"ז,., | שני שמות הקדושים, המתואָיים באהיה ובשם הנכתב ולא נקרא, גם הם 
מתיחדים אל החומר ואל הצורה הקדמאנים הנצחיים, המתואָרים ב ט ב ע ת, 
ויחסם אל השם המאַחד הוא כיחס הטבעת אל האצבע, והם המתארים התורה והמצוה, 
כתובים" כ א צ-ב עץ .אל הי* ם:;;. פרק כ"ו,.. עטגד 6', (מתור הנוובום ו 
וק ג קודת העולם הא מ צע ית, המתואָר ב כ םס א, היא נמשלת 
בצורה הקושרת והמאַחדת עולם הטבע בעולם השכל,. / 

3 אברת .הת לובה: 

התשובות הן על ענינים שונים: פילוסופיום, דרשניים, טבעיים ועוד. וק 
תשובה ל"ה עוסקת בעניני קבלה, וחשובה היא מאד, מפני שיש בה רמז לתורת 
ה שער ות שבאדרות, וגם בתשובה כ"ט יש רמז לעניני קבלה, בספרו זה לטיף 
אינו מזכיר שאר ספריו, כדרכו בשאר ספריו, ואפשר שספרו זה הוא ראשית פריו 
הפפרותי (עיין בראש ספר גנזי המלך בנוגע לספר שער השמים), אלא שלפעמים 
נראה, שהוא משתמש כאן בדברים, שכבו עסק בהם בארוכות במקומות אחרים,. וגם 
תשובה ל"ה, העיקרות לעניננו פה, מזכרת היא את השקפותיו בספר צורת-העולם. 

כ"מ: ,שאלה הודוענו, למה אָמרו: דברים שבכתב אי אַתה רשאי לאומרם 
על-פה, ודברים שבעל-פה אי אַתה רשאי לאומרם בכתב, אלא מקרא אשכחן ודרשו: 
עת לעשיורת לה'ל" 

תשובה: ,דע, שכבר הושאלתי על שאלה זו זה י מ י ם ר בי ם. היתה 
תשובתי: כבר ידעת, שהתורה נמשלה לעין (צרוך להיות: לעץ), על דרך ה סנד, 
שהוא עץ החיים, שכל מימי בראשית מתפלגין מתחתיו, והמים רומזים לצורות 
הנפרדים, כאומרוו:: ו ה מ י ם א ש ר מ ע ל ה ש מי ם, ורצוני ב,כל 
מימי בראשית", שכל הצורות המצואות נכללים תחתיו, והוא ע ץ ה הח יי ם 
הנצחיים, העומד בתוך הגן העליון, ואין לך דבר מלמטה, שאין לו כח מלמעלת. 
ופיוות הע ץ הם המדע העיוני והשכל האנושי, הממתיקים פודות התכמה 
במים המתפלגים תחתיו, המתקנים אותם, שיונקו כדי מזונן, עד שיתיפו בגודלן". 

לעולם הספורות בציור ‏ , ה א ו ל ן " יש זכר גם בספרי הקבלה הקודמים 
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אחד,,, | ושלש השמות,,, נרמזין בשם בן אַרבע על סדרם, ומציירים צוות העולם 
ותכונתם ושיעור קומתו ו ע ש ר פ פ י רות יו איש על דגלו 
בא התורת (עמוד טמ"ז) ל בי ת אב ות ם (עיין רמכ"ן לפרשת דגלים) 
וטנק שר א םר וית, שבתם נברא העולם, ופוד ע ש רת ה דב רוים, 
הרומזים אל סודי הסודות הנעלמים,,, פרק תשיעי: תדע ותשכול ממוצא דבר, כי 
משפע זה האור השכליו הקדמוני המקבל הצורה העליונה הקדמונית והמתאַחד בה, 
שהם שנו שמות נרדפים, רומזים על ענין אחד פשוט בתכלית הפשיטות, ומבוכתו 
ומזיו כבודו ומנוגה נגדו השפיע החתפץ הקדמון, רצוני לאמר: חפץ הבורא 
יתברך, הנברא הראשון, והוא השר הגדול הרם והנשא על כל נבראי עולם, ומציאות 
זו נמצאת על צד ההשפעה והאצילות השכליית, לא על צד חיוב מציאות דבר מדבר, 
כו א,ם הפץ בה המל ך וכ קר אה ב ש ם, נהיא הסטתואַר גסיכן 
בא ש לוה ט,,, ויהי לראש בבית המקדש של מעלה,,. ולהיותו נכנס גם-כן 
בון בתרע מלת זו, רצונו לאמר בר א ש ורהת, נקרא: מל אך הברית..ג 
אפשר שכוונו ב! י] המ שומר לרמז אל זה ה מהוקק הפפון... 
והוא מושפע מן השם הקדמון המתעצם והמתאַחד בא"ש רוכ"ל, שהוא של ה ב ת 
י ה. וא"ש רוכ"ל,.. עולה כבמספר ראשו"ן,,, עמוד ו"ז,,. | הוא המתואָר גםיכן 
בצ ח ואָ דור ם,,, לפיכך צורתו של זה הנברא ראשון, המיוחדת לו, הוא 
מתוארת לו גםיכן ב פ כ י ם כ פ ת ר יי ם (אריך אַפין?),.. וזהו סוד גם-כן 
רומז אל מלת ה אָ דם,,, המתואָר בא דם ש על כפ א,,, פרק עשורי.. 
עמוז י"ה,,, ומה נפלא סוד מלה זו ( ש מ ש ), שהוא רומז בו גם"כן אל צורת 
העולם ואל שיעור קומתו בסוד המלה עצמה, בפוד המאציל והנאצל, ובפוד ההערה 
אל שלשת חלקיו ואַרבע פנותיו, הכוללות עשר ספירותיו, ח מ ש כ נג ד 
הו שי פרק י"א עמוד כ"א,,, . כלוה אל הוגת ה.ל-ב-ן "-פיב/ת > א ר 
הגיונים,., וק פוד הגוונים המשתנים, הנמשלים והמתואָרים 
כ בוד ה', הוא נסתר ונעלם בתכלית ההעלמה (עיין תורת הגוונים בזוהר)... 
עמוד כ"ב,,, פרק ו"ג,.. וגם ‏ ה ט ל, הנמשל במקצת דבריהם, נמשך אחר פשוטו 
קצת המשך,,, והיודע פודו, ידע גםזכן פוד ה ומר ה רא ש ון ההיולי ופוד 
ראש עפרות ת בל.., עמוד כ"ג,., | נמצאת למד, ששרשי מציאות העולם 
והתחלותיו הם מושכלים, לא מורגשים, והרחכת העיון בזה הוא כדמות צורה 
פצורות הנמשלות, ה ה ש ת ל ש ל ו ת, הנמשכת אחר החקירה העיונית מצד 
הש ילוש המת קן, והמשלים עצם כל אחד ואחד מהעצמים הנבראים על 
צווח זי, והוא ה הומ המ שולש ש לא במ הרה ינגנתק, והוא 
הקוש ה ק ו ה מ כ יי מראשו ועד רגליו, ראש בעקב, והוא סוד מופלא 
ועיון עמוק בתכלית העומק (תורת עמודא דאמצעיתא בזהר),,, פרק ט"ו,.. | עמוד 
כ"ה (שמות השוים: לבוש, יריעה),., פרק ט"ז: השם הנכתב ולא נקרא הוא 
הנקרא בדבריהם מ פ ו ר ש, והוא הכולל היה והוה ויהיה, וכולל גם"כן השלשה 
שמות ועל סדרם, התותם, שבו נחתמים כל הצורות השכליות והטבעיות, ואַרבע 
אותיותיו כוללות עשר ספ יר ות, שהם שיעור קומת העולם, ושאָר העשרות 
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ועוד משפיע עליו טובו והשגחתו באמצעות פעולות הכוכבים, כנרמז ב א ד מ ת 
קודש ובמזל ת א ו מ יי ם, מצד היותם תמים, שבו ניתנה התורה, ‏ ןו בג נת 
הגו ו, משלא מאד,, פרק תשועי,.. ולא עוד, אלא שהחומר והצורה אין לאחד 
מהם מציאות בפני עצמו קודם ההרכבה, לא מחוץ לשכל ולא בשכל, רק בהתחברם 
נתחדשה להם מציאות עצמית בפועל, מבלי מציאות סבות קודמות לו, [לא] בכת 
ולא בפועל, ואו-אפשר להם מציאות מורכבת מבלי מרכוב, שהוא חוץ מעצמם, לא 
מחוץ לשכל ולא בשכל, רצוני לאמר : מניע החומר עד שיקבל הצורה, והתבונגן בזה 
היטב, כי הוא עיקר גדול מפורש (עמוד קנ"ט) מעיקרי חידוש העולם ולהמצאת 
יש לא מיש ולמציאות פ ו ע ל ב הח פץ בלי ספק, כי אָז תצליח את דרכוך ואָז 
תשכיל" (עיין בסוף ספר רב פעלים), 

2 צורת העולם: 

בכלל: | הספר הזה, כנראה, נכתב בפוף פעולתו הספרותית של לטיף, והוא 
מון סך-הכל של השקפתו הפילוסופות-"הקבלית, הוא מגנה פילוסופים ומקובלים 
(בהקדמה ועוד; בפרק י"ר הוא אומר, שאפלטון היה מרגיש קצת בקבלה), ומרמז 
הוא, שישנם אתו פודות עמוקים לא שזפתם השגת אָדם, צורת העולם, שהוא עוסק 
בה בספר זה, הוא צורת העולם התכונית והטבעית, אלא שהוא משתדל להתאום אפ 
תוכה צורת העולם של הקבלה. בפולוסופיה שלו הוא תלוי הרבה במומוני, בתמונת 
העולם שלו ביחוד בסעדוה, ובענין צירופי אותיות ושמות ברבי יהודת הלוי 
והמקובלים שקדמוהו, 

עמוד \',,. פרק ששי,,. | ,זה השכל העליון הנשגב, שרמזנו עליו, מתפלש 
3 8 4 ר :בה די - (עוון סוף פרק י'; פרק י"ב, פרק י"ג ופרק ט"ו) כמראה 
זוהו פשוט בתכלי ת הפש יטות וך בתכלית הזכות... וזה הסוד 
קדמוני, הנרמז אליו, הוא דרך משל כדמות ‏ ה ומ ר 5 שו ט בתכלית הפשיטות 
וחטוהר, וזך בתכלית הזוהר והזכות, והוא המתואָר ב א ור 5 כי מ לך... 
עמוד ו"א,,. והוא שתארוהו קצת המושלים הקדמונים ב ט לי ת ל בכ ה... 
ואולי ענין סוד זה השם המתואָר גסיכן ‏ ב ח פ ץ א ל אצל הקדמונים החריפים 
לומשי העָנין ההיקשי, החוקרים אל חפ ץ א מ צעי בין החומר והצורה ובין 
הישות הראשונה... והוא שתארוהו כתבי"הקודש | ב ש ם ‏ ב ן שת י 
ירת ות 2 - עמור ב פרק שביעי,., ואל שני שמות אלו (אהיה ויהוה) 
נתיתסו התורה והמצוה, רמז אליהם דוד עלוו"השלום: כ י, היו א' ץק מוף 
רו ואַחררכך: הרא צוה ויעמוד; ואָמר: כו הוא צוה 
ונכבראו: נלוה אל היות סתר שני השמות סתר אחד ושם אחד מלא, להיותם 
מתאַחדים ומתעמצים זה בזה, כהתעצם אותו חומר בנעלם הנעלם באותו צורה הנעלטת, 
וכהתעצם ‏ הנקוד ה בחוט הסובב והפובב בנקודה, כנרמז באל"ף ובוא"ו,,. ‏ עמוד 
י"ג... | וכן צרוך לעיין בסוד הכרובים ובשמותיהם וסוד ה ד ב ו ר וה ק ול 
מבין שני הכרובים,,, פרק שמוניו,.. | עמוד ט"ו,.. | וזה האחד האמתי, רצונו לאמר 
הבורא יתברך,., תארו הנבוא עלוו"השלום ב.%ב א הדיל כל נו, ‏ [ומשפון 
ל א ל א ה ד בר א :ג ו, וכוון בזה, להורות, שאל אחד מורה על אל (אָב ?) 
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הנשאָלות בסודי אורים ותומים, ויחדיו יהיו תמים אל ה ט ב ע ת האחת, והם 
המכוונות בפוד שנום"עשר בתי השם הנכבד בן אובע אותיות ובצורותיהן ה.ושתנות 
ותקופותיהם האַרבע, הכמשלות בטורו החושן, ובנקודותיהן.., עמוד קנ"ה,.. פרק 
שנו,,, | וציור אמצעי בין שתי אפיסות קשה מאד,,, זולתי כשיעור (בשיעור?) 
השכל העליון המתואָר ב ח פ ץ הבורא יתברך, הוא המשער האמצע האמתי והמקיימו 
בתכלית הקיום (עיין בסוף ספר רב ה והוא משל לעולם בדמיון הפשוט 
המסתתר, השוכן בה"א הידיעה, שכונה רוחנית, ו ה ו א קו ש ר ומ א הח ד 
עולם הטבע בע ולם ה שכ ל, חמש כנגד חמש, והיה המשכן אחד... 
נמוד קנ"ו,,, פרק שלישי (צירופי שמות),.. ש או ש ערים רא שיכם: 
רמז לשני השערים, השמות המשוערים והמגבילים צורת העולם וצורת קומתו, 
תארם בשערים, ואָמר: ו הג ש או פת הי עולם, אליהם רמזו רבותינ 

ז"ל. וכשנזכר השם האחד בן שתי האותיות, אָמר: ז ה ה ש ער ל ה': יפוד 
תו ענ םואב .א תד לכ הלם... ואָמר: כרוך תבא: כמז 
לשלשת השמות המתואָרים ב אָ ב א ת ד (עיין פרק ו"א),,. פרק רביעי.. 
א ה יה א שר אהי ה: רמז אל השלשה שמות בשלשה אלפי"ן, והמלות בכללן 
במספרן באותיותיהן ובתיבותיהן עולות א " ש ר וכ " ל,,. רמז אל א ש 
ל ו ה ש,.. עמוד קנ"ז,.. פרק חמישי: השער הגדול יתאר בעולם גדול כטו 
שהעירוהי, והאָדם בעולם קטן לסבת שכליות לענינים טבעיים, ומקצתם הוא, כו 
כמו שההרגשים מגיעים צורת הדברים המתחדשים אל ההרגש הרוחניו הכולל בלא זמן, 
לפי שהן מצואות כולן בו בכח מן הכחות הרוחניים המתפשטים בעולם, [כן] מגיעין 
אל השר הגדול כל העניגים המתחדשים בעולם בלא זמן, ולפי שהן ח ק ו ק יי ן 
במשתוה סקרם בפץל, מה וד: הכצעקתה הבאה אל,, 
והבן זה, ואָמר החכם עליןו"השלום: כו עוף ה ש מים יוליך את 
הקול ובעל כגפים יגוד דבר, ודע וראה, לאיזה נמשל המשיל 
בעוף השמים ובבעל כנפים, ומהו ה ק ו ל, ומה דבר, ומה הוא המגוד, ולמי מגיד, 
ואָז תשכיל (עיין פרק ששי ותורת זעיר אַפין ותורת הקול באדרות),.. | עמוד קנ"ח... 
פרק שביעי,., והצורה הששות, הקודמת לעולם, משכנה בשכל הזך, הפשוט בתכלית 
הפשיטות (לטיף עדיין מחזיק באי-גשמיות במחיצת האצילות? -- עיין למעלה 
פוףם פרק ד', אבל גם בסוף ספר רב פמעלים, סתר פ5' ובספר צורת העולם פרק ן'), 
מעידה אל הפנים, שאונן נכראין (אריך אפין?) ואל התחפ ץ 
הקודם המאחד,,, | פרק שמוני: 6 0 של מעלה: הראש, השוכן 
בתוכו, הוא המשפיע מציאות לשלשה שכ נפרדים (כתר, חכמה, ביגה ?),.. וזה 
הקפור הכרמז הוא הממור ב מ ןי הבא ש דרת ל מ ו, אליו רמז ההכ 

עליויהשלום: וי מ יכו ת החהכקני, ובית המקדש של מטה מכוון כנגד של 
מעלה, בכוון ‏ ה ש ם א ל כנגד ה ו מ ו ן, וכנרמז בשני המחנות,.. וְאָמר 
החכם עליו"השלום: ש מ א ל ו ת ה ת לר א ש י, וכל זה נמשל באור 
ה ש מ ש ובנוגה ה י ר ח, והראש השוכן בבית המקדש של מעלה, המתואָר 
בשר האלף, הוא המאציל מזיו כבודו בבית [מקמטן של מטה, שפע מתואר בשכונח, 
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יהא כנגדו יהודה, שהוא בעל מלוכה,,," מרשת בהעלותך לפסוק: ב מ ר א ת 
אלוו אתודץ: ,ב\לשון ספרי: הת מרנת תה" ו כ הם: ‏ סראה 
אהורים",--פרשת כי תצא לפפוק: ותלית אותו, ,אָמרו רבותינו: 
כל הנסקלין נהלין, וזה שנאמר: כי קללת אלהים ת לוי: זלזולו של 
מלך, שהאָדם עשוי בדמות דיוקנו של מלך, וישראל בניו הם: משל לשני אחים דומים 
זה לזה וכו' -- לשון רש"י,,, והמשל בשני אחים הת אומים ישלו פוד, 
איננו, כאשר חשב הרב, בישראל, שנקראו בנים למקום". 

תוורת ה זיווג: הערותיו של הרמב"ן בפירושו לתורה לענין תורת 
הזיווג כלולות הנה בדבריו לתורת נקודה סתימא ופימבוליסמוס, שהעתקנו, ביחוה 
באותם המקומות, שהוא מרמז לתורת העטרה ולמקומה המיוחד של ספירת תפ א רת 
בתורה זו, 

2 האמונה והבטתון: 

8 רק ש כי: ,השמות האלה, שהם יה ה', פעמים באים בלשון ז כ ר 
ופעמים באים בלשון נקבה,,, וכן מפורש יותר מכל אלה בפרשת שלח לך (במדבר 
ו"ד) על מה שאָמר: ‏ י כ ול ת ה", וכול ה' מיבעי לוה; אף"על-פי שאון 
חכמי הקבלה מפרשים אותו כך,.. ודעת א ו ג ק ל ו םס מפורש, כי ששכ י גה 
מירוש לשמו של הקדושדברוך-הוא, שתרגם (דברים וי"ב) ל ש כ ן ש מו שם: 
לא שראת שכינת יה ת מן, והוא שנאמר עליו (דברי-הימים כ"ט) : 
ומהללים לשם תפ א רת ך (הרמב"ן מטעים את הספירה תפ א ור ת 
בבחינת מקום התאַחדותם של דו-פרצופים), ואומר (במדבר כ"ג) : ות רו ע ת 
מלך בו, ומתרגם: והשכינת מלכהון ביניהון, והוא מלשון: 
א הותי רעיתי (עיון ברזילי), וכן פירוש רש"י ז"ל, וכל זה בעבור כו 
השמות האלה פעמים באים בלשון זכר ופעמים בלשון נקבה, ו הק דרו שיבווך- 
תא + יר די יפו לי .רכ ויל-ץך ₪ ו ויח ד ו ם 2ב זי שי כ ו 
באמצע ופרק י"ג: ציור הספירות, פרק ט"ו ופרק ט"ז: האָבות הם הם המרכבח, 
פרק י"ז: תורת הקול (סעדיה -- זוהר), פרק י"ח: תורת האידואות -- תורת 
זו חכמה: הקדוש-ברוך-הוא ,מביט בתורה" שהיא חכמה, ובורא העולם, פרק 
ב"ג, בחצוו השני: התאָמה בין עשר ספירות וי"ג מדות, פרק כ"ה: ענין 
הדגלים, עוין פירוש התורה, בכלל, הספר הזה יש בו הרבה מקבילים לפירוש על 
התורה, וגם בהעתקותיו הרבות מספר הבהיר הספר הזה מזכיר הוא את פירוש 
התורה, בספר זה הרמב"ן מזכיר בשם את רבי יצחק בן הראב"ד, רבי יוסף ברבי 
שמואל ורבי אלעזר מוורמישא -- מה שאין כן בפירושו על התורה. 

8 דרשה לה רמב "ן ז" ל: גם ביסודות הקבלה שבדרשה זו 
נמצאים כמה מקבילים לפורוש חתוורה -- עוון ביחוד עמוד קי"ג על ענין 
הרגלום. 

ו ליבוד ‏ צ'ית כ ל ₪ לף: 

של ל :ה מ .הר 

כום חמד ט' עמוד קנ"ד: הפרק הראשון: ,בסוד שש שאלות ושש תשובות 
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פדול יב הכ ם ה "וב תיב :5 ה גב דיע ת. לתבין פו ד המשכן וכל כליו 
למה צוו ואל מה ירמוז"), ועוד אָמרו: יודע היה בצלאל לצרף אותיות, שנבראו 
בהן שמים וארץ, והענין, כי המשכן ורמוז באלו, והוא היודע ומבין סודו". -- 
להכמת היד והפורצוף, המיוסד על תורת האידיאות: פרשת בראשית 
לפסוק: זה פפר תולדות אָ דם: ,וכתב ובנו שרירא הגאון, שמסרו 
חכמים אחד לחברו ‏ הכרת פנ'ים ופדרי שרטוטין, מקצתן אמורין 
בסדר פסוק זה: ז ה פ ר ת ול דות אָ ד ם, ומקצתן בסדר פסוק של 
אהויו: זכר ונק בה ברַאָ ם. ואין מופרים סתרי תורה ורזין אלא למי 
שרואין בו סימנין, שראוי לכך, אלו דברי הגאון, ו ל א זכ ינגו ל הם " 
(עיין באדרות ובזוהר ותיקונים פרשת יתרו). 

פצובת אדם כקדמ וה[ ב רבה הפפורוהת: פרשת תרומת 
לפסוק 1 אל ה שיר הין ‏ תת ן את יה עד גה ת- ,.. ועל דעת רכותיגו: הם 
(הכרובים) צורררורת אַ ד ם מלשון א ר מ י ת, שתאמר לעלם רביא,., וזה 
8 הת .1-5 תי חים.ר.כ ב.ח. (דברו-הימום א" כ"ח ו7ח), כי. חכרובים, 
שראָה יחזקאל נושאים הכבוד, תבנית לכרובים, שהם כבוד ו תפ א ר ת, והכרובים, 
אשר במשכן ובמקדש, הבנות להן, כ 3 ג ב ו הח ם ע ל ג בו ה ש גמ ף* 
ב ו הו ם. ע לו ההם. (קהלת ה ז'), ‏ וזה מעם: ‏ ו אד ע, שראֶה באתד 
וידע באחד, ולפיכך אָמר: ‏ ה מ ה, והמשכיל ובון"; לפסוק: ל החהם פנים: 
ועל דרך האטת, כי תבין מלת ‏ ל 39 ו, תבין שמו ופודג: כ' בעבור היותו 
כןקהוהן מגנתו. . ב:צ'5. 1.3 = כגי כב ר:פ.ת. ה7 הו א. תע שי ר, )+ כענין 
שנאסר: ‏ בבל ה מקום א שר שזכיר את שמי' אכוא אלוך 
ודברכת ' ך. וכבר רמזתי בו: חכמת המנורה, בגביעיה וכפתוריה ופרחיה, 
מ אין תאצא וגעלמה מאד, אבל היותה מקשה בששה קנים יוצאין 
פון השפיעו, ועליהם נר אלהים, ומאירים כולם אל עבר פניה -- כל זה תוכל להבין 
מדפרונו, שכתבנו פמקום אחר, וזהו מאמום, שנתקשה משה במנורה"; פרשת 
במראר, למסו כ 1 ל א ב:ך אה ל ,הא ת. '-5-ב-ל.ע.- א.תי:-ח ק:ג ד:ש2 
.אבל על דרך האמת טעם הכתוב, כי בעבור היות כבוד יושב הכרובים שם, הוזהרן 
הלויים, שלא יהרסו לראות את ה' עד שיורידו הכהנים את הפרוכת, כי אָז תראם(?) 
הפבוד שחכיון עוזו, וישוב אל מקומו הראשון בקודש הקדשים, ויהיה כ ב ל ע 
א ת ה קוד ש פפשוטו, והמשכול ובון", -- פרשת במדבר לפפוק: א י ש 
על 25 ל ןב א.ות הת: -.... וקדטונינו 6מרו,. שתיה בדגל.ראובן צורת אֶדֶם; 
ומצויירים עָליו דודאים; ובדגל יהודה צורת אָריה, כי בו המשילו יעקב ; ובדגל 
אפרים צורת שור, מטעם ‏ ב כ ור ש ורו; ובהגל דן צורת נשר, עד שודמו 
לכרובים, שראָה יחזקאל הנביא, וחיה אוהל מועד בתוך האמצע, ומחנה הלויים 
פבוביו בתוך הטחנות, כענין שהוזכר בספר יצירה: ‏ ו ה י כ ל ה ק וד ש 
מנכוון באמצץ ,,ועוד ראיתי במדרש: וכשם שברא הקדושדברוך-הוא 
אַרבע רוחות בעולם, כך סבב לכסאו אַרבע חיות, ולמעלה מכולן כפא הכבוד, וכנגדן 
סדר הקדוש-ברוך"הוא הדגלים למשה, אָמר לו: מזרח, שממנו יוצא אור לעולס, 
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החילת פרשת וארא: ענין מ שה זרוע תפאַרתו /- למעלה ובפרשת תצוה 
לפסוק: לכבוד ולתפארת ופרשת בשלח לפפוק: וה' הולך לפניהם 
יומם),-- פרשת בא לפפוק: אע ש ה שפ טי ם (אצבע אלהים -- מטמרון 
(,,והוא המלאך הגדול" -- אפשר שצריך להיות ,הגואל" -- עיין פרשת שמות 
לפסוק : אָנכי א ל ה י אָ בי ך ); ועיין פרשת משפטים לפפוקים: כ / 
שפי בקובון; ואל משה אָמו; כיתשא: פני ילכו).--פרשת 
בא פרשת תפלין [ טוטפות,--אחותי כלה, ראשית (המוח)-- 
ל"ב נתיבות -- ת פ א ר ת (עזמו)], -- פרשת בשלח לפסוק: ז ה א ל ' -- אוש 
מלחמה (,,שבע ספורות בחכמה"), -- פרשת יתרו לפפוק: ז כ ו ר א ת יו ם 
חשבת (זכור ושמור שבת מלכה; ועיין פרשת ואתחנן לפפוק: ש מ ור את 
ייוּהם ה ש ב ת). -- פרשת משפמים (לענין ל ב ג ת-ה ם 5 י ר -- אלה'י 
ישראל), -- מרשת בי תשא לפסוק: ה רא ני נא את כ בו דך (הכנוד 
הגדול --- אספקלריה המאירה -- רחמים\. -- לפסוק ::: ג *יע בר ה" :יע ל מ מ יי 
(התאָמה של עשר ספורות וי"ג מדות), --- פרשת אחרי לפסוק: ות טמא האורץ 
(בסוף : הארץ הראשונה --- מקדש של מעלה ; עיין למעלה), --- פרשת אמור לפסוק : 
זכירון תר ו ע ח (עשרת ימי תשובח -- עשר ספורות --- מאזנים, -- כנסת 
ישראל -- בת זוג --- שבת -- 9 ועיין פרשת ואתחנן לפסוק: ש מ והר).-- 
פרשת אמור לפפוק: ש בת ל ה' (ששת ימי בראשית --- ימות עולם -- ת ו ר ת 
ה שמ טות, ועיון פרשת בהר לפפוק: והאורץ לא תמבכור לצמיתות 
ג'ק ל ! ה אר ץ).-- מרשתי עקב |לפסוק: ‏ | ש מ תה ₪ יא הי דכ 0 
א ל ה; פרשת האזונו לפפוק: ה א ז ינו ה שמ וד ם (אבן ישראל -- שבעת 
עינים) ; לפסוק: כי א ש א א ל ש מ ים י די (השליך משמים אורץ 
תפ א רת ישראל -- היד הגדולה --- היד החזקה), פרשת ברכה לפפוק: ולכל 
המורא הגדול.- פרשת ברכה לפפוק: ואַָ תא מרבבות קורש 
(ימין -- אש דת -- תפארת). -- לפסוק: ו ד יד ה' יש כון לב מה 
על י ו (חכמה -- בתי -- כבודי --- שלמה המלך). 

הז החש דלם:ק רמו ץז 

לתוורת האידיאות, יפודה של תורת אֶדם קדמון: ת ק ד מ ה: 
,והמעם לכתיבת התורח בלשון זה (שמשה כותב כשלושו המדבר), נ.מני ש ק ד מ ת 
לבויאַת עולם, [ו]אין צריך לומר ללידתו של משח רבנו, כמו שבא לנוּ 
בקבלה, שהיתה כתובה באש שחורה על-גבי אש לבנה, והנה משה כפופר המעתיק 
מספר קדמון וכותב, ולכן כתב סתם, אבל זה אמת וברור הוא, שכל התורה מתחילת 
ספר ברא שית עד לעיני כל יש רא ל מפיו של הקדוש-ברוך-הוא 
לאָזניו של משה"; ועיין פרשת משפטים לפסוק: וי אמר ה' אל מ שה.- 
פ|רשת כי תשא לפסוק: רא ה ק ראת י ב שם ב צ5 א ל: ,... ולרבותינו 
בזה מדרש: הראה אותו (למשה) ספרו של אָדם הראשון ואָמר לו : כל אחד התקנתיו 
מאותה שעה, ואַף בצלאל מאותה שעה התקנתי אותו, שנאמר: ר א ח ק ר א ת! 
בשם בצלאל, והוא כענין שפירשתי (לפני זה: ,ועוד שחהוא (בצלאל) חכם 
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שני שושבינון,..) ; ולהלן בפרשת בראשית להפסוקים: וירא אלהים אה 
הוור ץ יקיר אי א ל הנור םילירק וע ישמירם, הירא אל ה ים 
בוווי/ט ב;י ךר ד קייש אילית יי ם: ,)כו קריאת השטות (לכוכבים) הוא 
ה ה בדלה בכ הות ם: לזה כח הצדק והיושר ולזה כת הדם והחבב...'/ 
לפסוק ו י ב רך ורי קד ש (שבת-- יסוד עולם -- כנסת ישראל -- בן זוג - 
נפש יתירה), לפסוק א ש ר ב ר א (תורת האלפים והתקופות, ‏ ו י 8 תה 
מו םוחו בונתי-. בגשטת שרי),' גיד פהים' ה" > ל בי "ת",,2 קוהוא סוד 
גדול לא נותן ליכתב, והיודעו יתבונן : למה אָמר בכאן ש ם המ יוחד ובכל 
הפרשה וענין המבול שם א ל ה ים " (עיין פרשת נח לפסוק: ‏ וי א מ ר ה' 
אל לבו), פרשת נח: לפסוק: זאת אות הברות-- (קשת -- מדת 
הדין --- ענגן -- אות ברית, תורת העטרה), מרשת לך לך לפפוק: א ל ש דו: 
,ודע וראה" (בענין שם ה' המיוחד לאברהם, ועיין בנוגע לשמות ה', שבהם הקדוש- 
ברוך-הוא מתגלה לאָבות ולמשה;" פרשת וירא לפסוק: ו י א כ ל ו; פרשת 
שמות לפסוק: ואָמרו לו מה שמו; פרשת וארא: ודודרבר אלהים 
אל מ ש ה; פרשת משפטים: ואל מ ש ה א מ ר; פרשת בהעלותך, פתיחה 
ולהפטוה: 'אם' יה יה כ בואכם ה' במראהתה אליו אם דללץ: 
מרשת בלק לפפוק: ו ל א ה ל ך כ 5 ע ם ב פ ע ם; פרשת ביכה לפפוק: 
א שד ודוק ג ה" מ נ'י םמ א ל פ נוי ם. רעיון זח, כמובן, הוא בקשר את 
האגדה: האָבות הן הן המרכבה; עיין פרשת ויצא לפפוק: וו שב ע י עקב 
וד ק ב ו + "יצה ק; ‏ מרשת וישלת לפפוק: .ַן% קד א לו אל 
אלהי ישראל.., ,שאיקונין של יעקב חקוקה בכפסא הכבוד"; שם, לפסוק : 
מייעלי ימי ץ לו א ליה 1 ם ',,.. ועל דרך האטת := עלה מעליו אלהים'יבפקום 
המדבר'עמו, כענון שנאמר: ברוך כבוד ה" מם ק ורפו, ויאמר מה 
שהזכורו החכטים: ה אָ ב ורת הן הן המ רכ בה ",,, פרשת היי שות 
לפסוק : כבוך את אברהם בכל: כת -- כל -- ארץ -- חסר; ועיין 
פרשת יתרו פפוק: ואָ ביא אתכם אלי), פרשת וישב לפסוק: ויבם 
א ו ת ה (סוד מצות יבום, לטעמי מצוות בכלל עיין פרשת תולדות לפסו 
וישמור מ ש מרתי' 2/0 והנראה אלי מדעת רבותינו, שלמד אברהם אָבינו 
התווה כולח ברוח הקודש ועסק בה וב ט עמי מ צוותי ה ופודותיה,.." ; 
פרשת בא: לת פל ין; פרשת כי תשא: בטעמי מצוות בכלל ובמצוות שלוח הקן 
בפרט, והוא מעתיק את דברי הבהיר: שלח תשלח את האם, לכבוד אותה בו נכנה, 
שנקראה:יאם העולם, הדכתיב: אם לבינת תקרא (עיון אדרות) ; 
ולעומת זה עיין דבריו בעבודת ההריסה של עובדי עבודה זרה: פרשת משפטים 
ה ל ה' פ ר ' ם: טעות ישראל במעשה העגל, וביחוד בפרשת כי תשא 
ביאורו למעשה העגל; פרשת קדושים לפפוק: למ ען טמא את מקדשי: 
טעות ירבעם; פרשת בלק ל ש ב ע ה מ זב הח ו ת של בלעם, וגם הובה 
בהמקומות, שאָנו מביאים בקשר את תורת שמות השוים, עוסקים בטעמי מצוות). 
פרשת וישב לפסוק: ם ה 8 רצת על יך פרץ: ענין מיעוטם הלבנח. -- 
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הסוף, ומדת הדין באמצע (קו האמצעי, עמודא דאמצעיתא), כ וי ש מ ! 
בק רבו,,."; פמרשת אחרי בפרשת עזאזל: ,.., ואַתה צריך להתבונן בכתוב 
במקרא ובמסורת: והנה התורה אָסרה לגמרי קבלת אלהותם (של מלאָכים, טובים 
או רעים) וכל עבודה להם, אבל צוה הקדוש-ברוך-הוא ביום הכפורים, שנשלת שעיר 
במדבר לשר המושל במקומות החוובן, והוא הראוי לו, מפני שהוא בעליו, 
גום פו /ל/\ תו:כ: .5\ב:ו 7.5 

כאן הרמב"ן משתדל להתיר את שאלת מקור הרע על-פי תורת ה א צ' לו ת 
ח כפולח (עוין זוהר) ; ועיין בפרשת יתרו להפפוקים: ו ירד ה' על 
הב'יפינו, וכל העם רו אים א.ת. הק 1 ל ג ת, כאת הורת הקנקוח 
של סעדיה בקשר את ההקבלה של עשרת הדברות ועשר ספורות -- בדרך התפתחותן 
מסעדיה לזוהר; גם עיין שם ההקבלה של הלוחות: חמש כנגד חמש וברית יחיד 
טכוונת באמצע, נגד גירסתו של פעדית, 

פומ ב הלו םגפ 

ה ק ד מ ה: ,והמספר הזה (מ"ט שערי בינה שנמסוו למשה) רמוז בתורח 
בספיות חע ומ ר ובפפירת היובל, כאשר אַגיד כו סוד בהגיעי שם ברצון 
הקדוש"ברוך-הוא, | וכל הנמסר למשה רבנו בשערי הבונה, הכל נכתב בתורה, בפירוש 
או ברמיזה, בתיבות או בגומטריאות או בצורת האותיות,,," (כאן הרמב"ן מעתיק 
דברים מספר ,,חוכמת ורבתא דשלמה" על-דבר חחכמה ותארוה, והוא מופיף) : ,עוד 
ושבודנו, בבלת .של אמת, כז.כל התדצרה כגלה .שטוו תו 
של הקדוש-בורוך-ה ו א, שהתיבות מתחלקות לשמות בענין אחד, כאילו 
תחשוב, על דרך משל, כי פסוק בראשית יתחלק לתיבות אחדות, כגון: ב ר א ש 
ית בר א א לחה ים. וכל התורה כן, מלבד צורופיהן וגימטריאותיהן של שמות. 
וכבר כתב ובנו שלמח בפירושיו בתלמוד ענין השם הגדול של ע"ב, באי זה ענין 
הוא בשלשה פפוקים: ויפע, ויבוא, וריט (עיין למעלה לספר השם של 
רבו אברהם אבן-עזרא), ,.. וגראה, שהתורה, הכתובה באש שחורה על-גבי אש לבנח, 
בענין הזה, שהזכרנו, היה: שחיתה הכתיבה רצופה בלי הפסק תיבות, והיה אפשר 
בקריאֶתה, שתקרא על דרך השמות, ותקרא על דרך קריאַתנו בענין התורח והמצוות ; 
וניתנה למשה רבנו על דרך חילוק קריאַת המצוות, ונמפר לו עלזפה קרואֶתה בשמות. 
וכן יכתבו השם הגדול, שהזכרתי, כולו רצוף, ויתחלק לתיבות של שלש אותיות 
ולחילוקים אחרים רבים, כפי השמוש לבעלי הקבלה,,. ואַל יחשוב (הקורא) מחשבות 
בדבר מכל הרמזים, אשר אנו כותב בסתרי התורה, כי אני מודועו נאמנה, שלא יושגו 
דברי ולא ידעו כלל בשום שכל ובינה זולתי מפי מקובל חכם לאוזן מקבל מבין... 
שאין לך עסק בנסתרות". 

שטמות השוים וטעטי מצוות: פרשת בראשית, לפסוק בראשות 
ברא אלהים: (ראשות -- חכמה -- תרומה --- כנסת ישראל -- ע ט רה ש ע טרה 
לו א מו)... ,ובפנימיות הענין יקראו ימים הספירות האצולות טעליון.. '' 
ועיין פרשת בשלח לפסוק ץ ר ב וי ד ע ת ם (ענין עטוה) ; פרשת יתרו 
לעשרת הדברות (תורה שבכתב ותורח שבעל-פה, שני לוחות, שמים וארץ, חתן וכלח, 
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הרטת בשלח לפפוק: ע ר ב וו 1 ע ת ם... ,והענין הזה, שאָמר רבי עקיבא, 
הוא, שקיום מלאכי השרת בזיו ה שכינה.., והמן הוא מתולדת ה א ור 
ה על יו ן, שנתגשם ברצון בוראו יתברך, ונמצא, שאַנשי המן ומלאכי השרות 
נסונון מרנר עחד", ‏ ל ד ה שיתיו" ש ל ביר זול 5 (פרשת בשלת לפטוק: 
הא" ה ל לפ נ ה ם ומ ם ): ,וסגד המדרש הזה כאשר הזכרתו : 
כו בגאולה הראשונה היה הקדוש-ברוך-הוא עמהם ביום, ובית-דיגו עמהם בלילה, 
אבל לעתיד לבוא תתעלח מדת בות-דינו ברחמים,,, והאמת, שהוא כדרך: מוליך 
נוום ויןיימישית ‏ [דר הר עתפ שיר תו ], אבל 0 יבין ר"א (אבן- 
עורא מטנד: וכתוב: כ [יכהגת עמך לעשות לך שם תפארת" 
(הרמב"ן מטעים ת פ א רת -- רמז לתיקון ה ע טר ה לעתיד לבוא) ; פרשת 
הצנת .-ועל דרך "ה א מית: לכ ברד ולת 5 א ל ת:: יאמה, שיעשו בגד 
חדש לאהרן לשרת בהם לכבוד השם השוכן בתוכם ו ל ת פ א ר ת עזם, כדכתיב : 
בקוות ₪ א ריתייע זט 3 את ה, וכתיב: יב יו תי ק ד ש גי :ותפארתנו,:. 
ומרארתנר: ית ₪ א יר תי י שר א ל. ועוד נאסר: ‏ ע וז ות 5 אירית 
במ קיד שיד, עכן:י ליפ א הרי שיק ו ם מ כ 7 ש ו ין םי קיו ם .יר ג-ל: 

כ ב ד, שיחיה מקום המקדש מפואָר ב תפ א רת, ו מ קורם רגליו, 
שהוא מקום בית המקדש, מכובד בכבוד השם, וכן: ו בי ש ר א ל א תפ אר, 
שיהיה מראה ומיחד בהם תפ א רת ו, וכן אָמר למטה, גם בבגדי הבנים כולם : 
לכבוד ולתפארת. ואַמרצקובנות: יעלו לרצון על מזבהי 
נבותית פארתי אפאר,,." פרשת אחרי: , ות ממא ה אר ץ.0, 
ואין רשות לפרש בענין הארץ יותר מזה, אבל אם תזכח להבין ה א ר ץ 
ה ר א ש וג ה, הנזכרת כפסוק ב ר א ש י ת, והנזכרת בפרשת אם בחוקותי, 
תדע סוד נשגב ונעלם, ל מה שאָמרו רבותינו: בית המקדש של מעלה מכוון 
כנגד בית המקדש של ממה, וכבר רמזתי לך בפפוק: כ י ל י ה א ר ץ... 
ועיין פרשת קדושים לפסוק: א ת ש ב ת ו ת י ת ש מ ו רו, ולפסוק: 
למען טמא את מקדשי; פרשת בחוקותי לפסוק: ו ה ת ה ל כת י! 
בהפגכבכם ופפוק: ל הפ רככ ם את ב רות י; פרשת במדבר לפפוק: 
א יש על דג לו באותות; פרשת קרח להפסוק: ה ב ד ל ו מ ת ו ך 
קעדה הזאת; סוף פרשת כו תבוא, 


המושג ,א צילות": פרשת בהעלותך לפפוק: ‏ ויורדתי ודבותי 
עמך שם ואַצל תי: ,7 והמעתיקים מן הלשונות אָמרו א צי לו ת 
על וציאַת כח מן הכחות מאת הבורא ומתפשט על הנברא, ואומרים בנפש: ,אצולה 
מרוח הקודש", כי הוא אצלם לשון המשכה, ואוננו נכון אצלי, כי האצילות יהיה 
המשכה או הנחה והפרשה אצל (אצל או אֶָצל?) הנותן על המקבל"; ועיון פרשת 
שמות לפפוק: אהיה שלחני אליכם: ,בב ואות האלף בראשון (אהיה) 
מורה על הקדמות וחיחוד, והיו"ד בשני (יהוה) על עשר ספירות בלימה, ונלקחו 
שתי האותיות האלה, האל"ף והיו"ד, משני שמות הקדושים, ונכתבות תתילה ופוף 
בשם הנכתב הנקרא באל"ף דל"ת, להור ות, כי הוא א צ י ל ו ת מן הראש ועד 
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בכח הגיד, צדק בכח עור הבשר, ומקום ע טי דתם למעלה כך הוא: וום מעלה 
מקיף וסובב החכמח והבינה, שהם סובבות מה שלמטה מהם, והחסד נמשך אל הנצח, 
שחוא מצד ימין, והפחד נמשך אל ההוד, שהוא מצד השמאל, והתפארת ויסוד עולם 
באמצע, וצדק כנגדן (תורת העטרה). 

ציור הספירות זה הוא מיוחד לרבי עזריאל, אבל השפיע על ההתפתחות העתידה 
של ציור הספירות, כפי שמוצאים אָנו אותו במערוכת וזוהר, וזה ניתן להאָמר גם 
בנוגע לתפקידיהן חמיוחדים של הספירות, ההתפתחות העתידה לא קבלה תורה זו 
בכל היקפה, אבל מושפעה היתה ממנה, ביחוד בתורת הנפש שבזוהר, -- תשובה י"ב 
מקיפה את כל השאלות ומיסדת את כל התשובות על כתובים ומאמרים. 

ולף. דבנן מ שה כןינתהמן: 

1 ושע ל הת הרי 

מאחר שפירושו של הרמב"ן ברובו הוא פשמני במובן ההלכת והאגדה, בעוד 
שההערות, שיש לחן ענין לקבלה, מו עט שבמועט הן, טוב להעתיק את דבריו על-פ! 
וו ם: 

הרמב"ן מוחה נגד מתנגדי תורת הפוד, בפרשת א ח ר י, בעסקו בענין 
ש ע יר לע זא זל ומעמו: ,ויודע גם בשכלום ברמזי התורה למבין סודם, 
ולא אוכל לפרש, כי היינו צריכים לחסום פיי המתתכמים בטבע, הנמשכים אחרי 
חיוני (כלומר: אַריסטו), אשר הכחיש כל דבר, זולתי המורגש לו, והגיס לו דעתו 
לחשוב, הוא ותלמידיו הרשעים, כו כל עגין, שלא השיג אלוו הוא בסברתו, איננו 
אמת". 

הורא נקורה מה וס א: לפטוק 5 רא שוית 3 ר:א:: ,וע 
שמע פירוש המקרא על פשוטו נכון וברור: הקדוש-ברוך-הוא ברא כל הנבראים 
מאפיסה מוחלטת, ואין אצלנו כלשון הקודש בהוצאַת יש מאַין אלא לשון ברא, 
ואין כל הנעשה תחת השמש או למעלה הווה מן האין התחלה ראשונה, אבל הוציאָם 
מן האפס הגמור המוחלט יפוד ד ק מ א ד אין בו ממש, אבל הוא כח ממציא, 
מוכן לקבל הצורה ולצאת מן הכח אל הפועל, והוא החומר הראשון, נקרא ליונים 
חיולי, ואחר ההיולי לא ברא דבר, אבל יצר ועשה ממנו, כי ממגו המציא הכל והלביש 
הצווות ותקן אותם,,, והנה בבריאָה הזאת, שהיא בג ק ודה ק טכה דק ה 
ואין בה ממש, נבראו כל הנבראים,,, אבל אם תזכה ותבין סוד מלת בראשית, ולמה 
לא הקדים: א ל הי ם בר א בר א שי ת, תדע, כי על דרך האמת הכתוב 
יגיד בתחתונים וירמוז בעליונים: ומלת בבר א ש זי ת תרמוז: ב ח כ > ה, 
שהיא ראשית הראשים, כאשר הזכרתיו (בתחילת דבריו על הפפוק הנדון: ,וכוונתם 
זו, שמלת בראשית תרמוז, כי בעשר ספירות נברא העולם, ורמז לספירה, הנקראת 
חכמה, שבה יפוד כל הענין, שנאמר ‏ ה' ב חכ מ ה י פד א רץ "); ולכך 
תוגמו ב ת רגו ם ירושלמי: ב הח כ מ ת א, והמלה מ וכ ת ר ת בכתר 
בית, וי א מ ר א ל הי ם יה י או ר, מלת אמירה בכאן להורות על 
ה הפץ.,. כיכןהוא הרצון לפנין, או הוא כגון מה ש ב ה,,, כשברא 
חוסר השמים אָמר, שיהיה מן החומר ההוא ד ב ר ₪ ז ה י' ר קראו אור". 
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ויום הש ביעי ש בת ל ה' א ל ה י ך, להשמיט קרקע בשביעית, 
שחוא כננדר האלף, ה נ ק ריאי טוים יה שיב ת, כמו שאָמרו חז"ל: שותא 
שלפין|שנון הוו עלמא וחד הרוב, שנאמר: וכ ש ב ה' לב דרו ב יגו+ם 
ה הוא, תניא [בשמיה] דרב קטינא: כשם שהשביעית משמטת שנה אחת לשבוע, 
כך העולם משמט אלף אחר ששת אלפים (תורת השמטות ותשובה -- עיון כ"ה, עמוד 
א'; ל', עמוד ב', וספר התמונח, מערכת וזוהר),,, י"ט, עמוד ב' (הקבלת רמ"ת 
מצוות עְשה ושס"ה מצוות לא תעשה לעומת רמ"ח אבריו ושפ"ה גודיו של אָדם -- 
אולי מדברו המגיה)... 

8 פירוש עשר 55 דור ות (על-פי מפפר השאלות והתשובות) : 

ז', ואם יוסים השואל לשאול: אחרי אשר בררת, כי יש ספירות והם עשרה, 
והן לא נבראות, אלא נאצלות, והמספר כת אחד, עתה השיבני: למה אתן להם 
שיעור וגבול וג שמות? תשובה: כבר הודעתיך, כי אין סוף הוא 
שלומות בלי חפרון, ויש לו כח בגבול מבלי גבול, והגבול הנאצל ממנו לכל מצוו, 
הם הספירות, שיש להם כח לפעול בהשלמה ובתסרון, ואילו לא המציא להם גבול, 
לא היינו מכורים, שהיה לו כח, להמצוא הגבול, ואַף"על-פי שאון גבול למעלת 
[ב]ומז ההרהור הבא מאין סוף, שהוא מתעלה ומתעלם מהתפשט בגבול, יש בגבול 
לכל הנתפש בהרהור הלב וברמז המחשבה המתפשט למטה להמצא בדבור ולהראות 
למעשה (עיין באדרות),,, ח', .., תשובה: יש מהם מהספורות, שהי' (שהיתה?) 
בכח באין פוף קודם צאתם אל ה ₪ ו ע ל, כמו הספירה הראשונה, שהיא שוה 
לכולם, ויש מהם ב מ ו ש כ ל, שנאצלו מאָז, כמו הספירה השנית, שממנה 
תורה, שקדמה לבריאֶתו של עולם, ויש מהם במ ורג ש, ויש מהם ב מו טבע, 
כמו הספירות, שהם לצורך העולם הזה, שנאצלו עתה, קרוב לבריאת העולם.. 
מ', ,.. מהות הספירה שוה לכל דבר,..| אַך בהתלבש העצם בדמיון יש לנו לדמות 
הכח הראשון אל האור המתעלם; והכח השני אל האור הכולל כל גוון. 
וזה האור חוא כעין התכלת, שהוא תכלית כל הצבעים, ואון בו גוון ידוע; הכת 
השלושו אל האור הירוק.,.. (תורת הגוונים בזוהר),,, ‏ !!,. ואם יוסיף השואל 
לשאול: מה שמם, סדרם ומקומם? תשובה: שם הכח הראשון קרוי ר ו ם 
מ ע ל ה, שהוא מרומם מחקר חוקר, השני קרוי ת כ מ ה, שהוא תחילת 
ההשתכלות, השלישי קרוי ב ינה, ועד כאן עולם השכל, הרביעי קווי חפד. 
החמישי קרוי 5 ח ד,. הששי קרוי ת 5 א ר ת, עד כאן עולם הנפש, השבועי 
קרוו כ צה. ‏ השמיני קרוי <-הוד. התשיעי קרוי עצריק ‏ יפוד עולם". 
העשירי קרוי צ ד ק, עד כאן עולם הגוף, וזהו סדר פעולתו: הראשון לכת 
אלהיי, השני לכח מלאכותיי, השלישי לכח נבואֶה, הרביעי להגדיל חפד על העליונים, 
החמישי לדון בפחד גבורתו, הששו לרחם על התחתונים בפחד, השביעי לגדל ולחזק 
נפש הצומחת, השמוני לחלישה ולהחליאָה, התשועי להמשוך כח כולן פּעם לדבר אחד 
מּעם לתמורה, העשירי מדה שלמטה, שהיא כלולה מכח כולם לדון התחתונים, וכת 
נפש האָדם נמשך מהם ומכחם על דוך זה: רום מעלה בכח הנפש, הנקראת יתידה, 
והחכמה בכח הנפש נפש חיח, והבינה בכח הרוח, והחסד בכח הנפש, והפחד בכת 
הנקרא נשמה, והתפארת בכח הדם, והנצח בכח העצם, והוד בכח הבשר, יסוד עולם 
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מתרו"ג אבנים יקרות, לפי שבה ל"ב נתיבות: כל נתיב ונתיב נחלק לשנים, טוב 
ורוע --- מצות עשה ומצות לא תעשה, הנרמזים בעשרת הדברות, בזכור ושמור, הרי 
הם ס"ד נתיבות, וכל אחד ואתד כלול מעשר, הרי תר"ם, וצא מהם כ"ז אותיות 
התורה, הרי תרי"ג (עיין פעדיה)... 

מכאן עד כ', עמוד א' רביו עזריאל עוסק במנין המצוות, ,,הנרמזים [כולט] 
בעשרת הדברות" (עיין פעדיה), ו ט ע מ ו ה ם, וגם בענין זה אפשר לומר, 
שהוא היה הראשון לעפוק בזה באופן שיטתי ומקיף, הדרוש הזה הוא ענין בפני 
עצמו, ויחסו לשאר ספריו של רבי עזריאל הוא כעין יחפסו של ספר הרוקח לשאר 
ספריו של רבי אלעזר מוורמיזא: הדרוש בטעמי מצוות נוסף על פירוש שיר-חשירים 
רק דרך-אגב, מפני, שבמשך פירושו על שור-השורים נגע רבי עזריאל בענין טעמי 
מצוות, ואולם אינו חלק מהותי של הפורוש, ואַףעָל-פי שברובו הדרוש על טעמו 
מצוות אין לו תכונה קבלות, מכל-מקום ישנן בו דרשות קבליות חשובות (אלא 
שלפעמים המגיה מערב את דבריו באלה של רבי עזריאל באופן מבולבל, וצריך להזהר 
להפרוד בין הדבקים שלא כהלכה) : ו 

דף ח', עמוד ב': ואָמר רבנו החפיד ז"ל (הרמב"ן בשם ובי עזריאל?): עיקר 
עבודת המשכולוים וחושבי שמו: ו ב ו הת דב ק ו ן, וזה כלל גדול שבתווה 
לתפלה ולברכות: להסכים מחשבתו באמונתו, כאילו דבקה למעלה, לחבר את השם 
באותיותיו, ולכלול בו עשר ספירות, כשלהבת קשורה בגחלת, בפיו יזכירנו בכנויו, 
ובלבבג וחברנו בבנינו. ובכתכו, .פומן.לדבר :0 א מ,ן ר..ל הביט ה .₪ חיו מה 
א ת והמדע לבוגה ת קר א (זה תחילת התפתחותו של ,לשם יחוד" 
בתקופה שאחרי הזוחר),,, מ' עמוד ב', ,ב מצות עשה של פריח ורכיח: 
כמו שאָמרו חז"ל ביבמות: בל מי שאונו עוסק בפריה ורביה, כאילו שופך דמים,.. 
רבי עקיבא אָמר, כאילו ממעט את הדמות, ה"ת והע"ט (התפארת והעטרת -- הוספת 
המגיה?),,. ושדרו של ל ו ל ב צריך שיצא מן ההדפ מפח, כי אָנו צרוכים לראות 
את ה ק ו ה א מ צ ע וי ולכוון אליו,., ‏ י,, עמוד א', ,.. (אַרבע. פרשיות שבתפלין 
מורות הנה על הספירות חכמה, בינה, חסד, גבורה) וזהו שאָמרו, שהקדוש-ברוך-הוא 
מנוח ת פ ל י ן, לפי שהוא כלול ומוכתר על מידת הדין הקשה, ובעבור כ! 
הספירה הראשונה פובבת ומעמדת הכל, נקראת כתר (דרשה זו מצויה הרבה במערכת 
וזוחר),? ,ובכלל "...ו.ה ל.כ.ת = ב ד בב .1 ג לפשות. ו צ,1:ח ובו ם 
ח וטין, דמיון לזוהר החכמה הטהורה, אשר בה ל"ב נתיבות,., | י"א, עמוד ב'-- 
י"ב, עמוד א': ‏ וה מנו רה בה זיי"ן קנים, הששה יוצאים מן הקנה האמצעי, 
להודיע, כי הוא עיקר, וממנה מוצאותיה, ופני הנרות מול הנר האמצעי, הנקוא: 
נר מערבי, בי השכונה במערב, והמנורה בדוום דוגטת ה אור הבהיו,. 
ומצות עשה, שיבוך הכהן בג שי או ת כ פי ם, לרמז בעשר אצבעותיו עשר 
ספירות ולהאציל הבוכה מהם, להודיע, כי משם תוצאות תיום,., ו"ד, עמוד ב': 
...ולייבם א שת א חי ו: הוא הסד עם המתים, כדי שלא להכרית ולמעט 
דמותו. מן. .ההחים ונ ה, ה)כ.ולל.ת בל .ההת.-בנוה, -ולתת 5[ ,א 
עולם אשור לא יכרת.., ם"ו, עסוד ב' --- פ"ז, עטגד א': ,, ומכלל 
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כי בהתהדש (כהתחדש?) אור חדש במזלות ובהתחדש צמחי האדמה, כן יתחדשו 
ולדות הנפש, כי בעלי חיים, הנולדים בשנה זו, אינם דומים לבעלי החיים בשנה 

אמרת. "על כן אָמרו: ‏ א! ן טיץ ש רו[ מ שנה זו ע%5 הברפת 
(טעמי מצוות בצירוף ה ה ל כ ה -- רעיא מהימנא). 

ממ ו ריןך שי עלי שי ררתיש הויו ם: 

הקדמחה שניה: ש םמ ו ת ה ש ו י ם של ה כ מ ה (עיין גם דף כ', 
עמוד ב' --- ד', עמוד ב': תורה שבכתב, תורה שבעל-פה, מזבח הזהב ועוד; דף ו', 
עמוד א': ע מ ו ד יו ע ש ה כ פ ף, זה ימינו של הקדוש-ברוך-הוא, הוא 
הונ בור בספרי יוצורה: ‏ כ ף זכות: ‏ ר פ פד ת ו זה ב, זה שטמאלו 
הנקוא כףהובה; מרכבו אַרגמן, קו האמצעי, ה נק רא: לשון 
חק: האמצעי מכריע בינתים -- עמודא דאמצעיתא, וכבר ראינו בהעתקות מפירוש 
לספר יצירה, שרבי עזריאל מפרש את כל הספר על-פי תורת שמות השוים, ובאמת 
אפשר לומר, שובי עזריאל, אם אָמנם לא היה הראשון בשמוש שמות השוים בכלל, 
הוא היה הראשון, שהכניסם את כל תורת הספירות של הקבלה באופן שיטתי לתוך 
ספר יצירה על-פי דרך שמות השוים, ובזה חזק שמוש לשון זה והרתחיבו וקבע את 
מקומו בין בלו אומנותה של הקבלה). 

הקדמה שלישית: תורות החושך (עיין בחיי),.. ת ה תיה נהפך כמו 
א ש: מ של על ה זוהר ה נפל א והאור הצח (עוון ה' -- ו'; כב"ב, 
עמוד ב'), אשו און לו עיך ודמיון, מ קורם פפיר אבניה: משם מחצב 
אבני הקודש, הם כ"ב אותיות,.. א', עמודא': ישקני מנשיקות: דברי 
הכבוד המתאַוה, כמשתוקק להתעלות להדבק לאור באור העליון... ועולה במתהשבת 
ץ- ָמפפמדכבזדם הודהיך מרון: אין האור נאצל מתרבה.אלא 
מתוך שהוא מיין, היא חכמת אנו, מעלת האור העליון וכל ה חהפץ וההרצון, 
להתדבק ולהתעלות, ולשון: כ י ט ו ב י ם הוא שפע ורבוי ה א ו ר 
הנאהיר הכתהלק ההמתנוצץ לכל, כר"א (שמות ל') בה טיבו 
אוותכ זית י,מ יב פיה באדלַגקותת'ה,., לריה שמנים 
פמובים: ק ו רא ריח שפע הנמשך אל הכבוד, שהוא שער לדברים, וממגו מתרבת 
ויורד על חענפים, אשר הם פוד ע' (= יין), העומדים סביב ה ק ו ה א מ צ עי, 
ועמו ע"א.., ונאצל אור צח ובהיר לשכינה הכלולה והחתומה בכל, ועטה ע"ב... 
א', עמוד ב' (דרשת ברזולי) ,,, ב -- ג' (תורת הקול על סמך תהלים ב"ט -- עיון 
סעדוה),,, ו' עמוד ב': ...בע טרת שקץ טרה לו א מו: שכל הבנין 
ידבק ומתיחד ומתעלה עד אין סוף, ואין שם פילוק רוח הקודש. ו ה ע ט ר ת 
היא האצילות, בוכה ותוספת מ רוח אלהים חהיים, הגקראת אם 
במדרש משלי על מאמר: כ י שמח אַָ בוך ואמך, אָמרובי עקיבא: אפילו 
הקדוש-ברוך-הוא שמת בו, והחכמה שמחה בו, שנאמר (משלו כ"ג): י ש מ ח 
8 ות הקדושיברוריהוא; ו א ₪ ך, זו ההכמה, דכתוב: ‏ כ ו. א ם 
לבינה תקרא, ולכך הכרכה והקדושח והיחוד, הנמשכים מאפיסת המחשבה, 
נקראים עטרת וכתרו,,. ז' עמוד ב': ... ולפי שהתכמה כלולח ומעוטרת ומוכתות 
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בא מן הדק ממנו, ‏ ח ק ק ו ח צ ב ב ה: רוח ראשון, שהוא דק, (ו)אין בו 
כודאם רשימה דקה, והנתפשט יש לומו בו ח ק י ק ה, ולפי גסותו יש לומר בו 
חציבה, שהוא חוצב ומחלק חלקי הרוח וכמה באותיותיו,,, | של ש א מות 
הם בינה, חסד ופחד,,. ‏ ש ב ע כפ ולו ת: הג' בכלל הז', שיש באויר כת מים 
ואש ויש באש כח מים ואויר, ולפי שיש בהם כח כפול, נכללו בשבע כפולות. 
הושניםיעשר פ שו טות, כלומר: כת כולם בכח בונה, ולא תאמר, שהם 
דבר חלק מן הבונה, אלא הם הבינה ורות א הת מ ה ן: כשי"ן של תפלין, 
שהאות בולטת מן הרוח, ואינה אלא רוח (תורת שני האוירים של סעדיה מפותחה 
לתורת האותיות בהרכבה את תורת הספורות), נ"א, עמוד א' (לפ"א, מ"ו): 
מ ים מ רו ח: פירוש כל כת וכת, הראוי להתפשט מדבר לדבר, הוא בכחת רום 
מעלה, ומשם מתפשט לכח שנו, ומה שנקרא בכח ראשון  :‏ גת יב ות, נקרא בכח 
שני: ספ ירות ובכת שלישי: או תי ו ת, ובאותן האותיות חצב בהן 
ת ו הו, שזהו בח ההויות, שאין בהם רשימה, ו ב וה ו: כת ההויות, שיש 
בהם רשימה,,, נ"ד, עמוד ב' (לפ"א, מו"א): א ש מ מי ם, פירוש: כח 
חגבורה, הנטשך מן התפד, נמשל לאש, שהוא ממים, ומכח האש חצב הכסא הכבוד 
ושאר הבנין, ומשלשתם, מרוח ומים ואש, יסד מעונו, פירוש: הבנין וכל הרקיעים 
(בכאן ובמשנה הקודמת העיוני רבי עזריאל משתדל להראות את התפתחותו של 
העולם הטבעי מתוך העולמות העליונים -- ועיין פירוש הראב"ד וזוהר). 
ג"ו, עמוד א' (לפ"א מו"א),,. הפנה ל ₪ ע ל ה, פירוש: לרום מעלה, שהוא 
צד העליון משש קצוות, וחתמו ביו"ד ה"א וא"ו, כלומר: בתכמה ובתבונה ובדעת. 
ואותיות הללו כנגדן כחה מ ם ש, והן הנקראין ט ב ע ו ת (תורת העטרה). 
התם תתת ופנת למפמה וחהת מו ב וו 7,ה. פורוש:. מח: 
צ ד ק, שהוא חתום בחכמה, בדעת ובינה,,, מ זרת זהוא תפ א רת, שהוא 
חתום בבונה, בחכמח ובדעת,.. | (עזריאל משתדל באן לפרש את יחסה ומקומה של 
הספירה דעת: הכמה ובינה ודעת הן התגלותו של כח רום"מעלה (כתר עליון), 
וכל ספירה וספירה משבע התחתונות נאצלה מכ צ יר וף א חר של האותיות 
המומזות לשלש הספורות העליונות, המשנות את מקומותיהן בסדרי תפקידיהן 
לפי סדרי צירופי האותיות, שבעזרתם יצאו מכח אל הפועל),.. ס"ח, עמוד ב' 
(לפ"ג, מ"א): א ל ף5 הח ו ק: פורוש: כתו עליון, כשהתפאות[, ש]נקרא 
חוק[,] מתעלה עד כתר עליון, הנקרא אלף, הוא הנקרא : אלף חוק, וכשאונו מתעלה 
התפארת למעלה, נקרא: ל ש ו ן] ח ו ק, והוא אמצעי ומכריע ימין ושמאל 
ובינתים,.. (תורת העטרה ושמות השוים),,, ס"ט, עמוד ב' (לפ"ג, מ"ב)  :‏ פ וד 
ג דול: מכח הגדולה, מ ופ ל א: שהוא מכה ה ת ש ו ב ה ומתעלה עד 
כתר עליון ומכוסה בכח גבורה וחתום בשש טב עות,,, זכר בא מ ש ונקבת 
בא שם... ואלף חוק זה, שהוא תפ א ר ת, שהוא כלול מהם,., | ע"א, עמוד א' 
(לפרק ג' מ"ד), ,,, שהכת נמשך מן האותיות ל ע ול ם, וטן העולם ל ש נ ה 
ומן חשנה אלל הפ ש, ועל דוך זה אָמרו חכמי המחקר: אור השכל נאצל על 
הגלגלים, ופן הגלגלים אל הכוכבים, ומן הכוכבים אל בני"אָדם בנפש זה חגוף. 


אָפיה הכללי ומקורותיה של הפילוסופיה בישראל 277 


אין לו םוף: אם כן אפילו המורגש והמושכל והמוטבע אין לו סוף... וכל העמקים 
שוים,,. לעומק ראשית, שהוא חכמה, וזה לעומק אחרית, שהוא בינה (כאן הוא 
משמיט ד ע ת), וזה לעומק טוב, שהוא חסד, וזה לעומק רע, שהוא פחד, וכנגד 
אַרבעתן אַרבעה יסודות, שהם נבראים, מיושרים בהם,.. ‏ ע ו מ ק רו ם: כל 
עומק ועומק מ כ ח רום מעלה,,, והכח, אשר הוא למטה, הוא הנקרא ת הח ת, 
כובתוב:' ה ה תת אלקרם אככו: טזרח: תפארת, מערב: יפוח, 
צפון ודרום זהו ג צ ח וה ו ד... מתתילת הבנין ועד פופו, שהוא צדק (יסוד, 
מלכות היא ת ח ת, בבחינת ש ₪ ו ת ה ש וי ם )... מ"ה, עמוד א' 
(לפ"א, מ"ו): צפיותן... פירוש: המוטבע מתעלה בצפייתן ל ח פס ת כ ל 
במורגש, והמורגש במושכל, והמושכל בנעלם ובכל אחד ואחתד מהם ‏ ה ק ו 
ה א מ צ ע י (עמוד התוך, עמודא דאמצעיתא) קרוי דברו, שהוא אמצעי בהם, 
יהוא מתעלה לקבל משך החפד, הרצון: במהירות יתירה, ב ר צו א ו שוב, 
ולמאמוו, פירוש הטקבלים מצדק העטוה כמו כן כפופה 
הרכמו רלפנו כפאו הם ₪ שתתחוים, הרצון: אל ת5: ם 
(עיין באדרא: לא הוו משגחין אפי באפי), פירוש אחר: צפיתן: הצפיה היא 
הכח, הכמשך מלמעלה למטה, ואותו כח נקראת צפייה, שזו צופה בזו כדי לקבל דברו... 
(עיון 090066 של אַרוסטו ופלוטינוס בדברינו למעלה),.. | מ"ו, עמוד ב' (לפ"א, 
מ"ז): <כעוץ פירושו: אְְַעַל-פי שהדברים נחלקים בחכמה ובתבונה ובדעת, אין 
הפרש ביניהם, שהפוף קשור בתחילתו, וההתחלה בסוף, והאמצע כלול מהן... | וכולן 
שוים בעיקר אחד, ש א דו ן] ית י ד וכור, שאדון בענין שככח לו, שהוא רמז 
לאין סוף,., | אַעָל-פי שממנו כ תח שניות, א י ן] לו ש כ ו, שהכל שוח 
בו,., | (המקובל העיונו, עזריאל, משתדל הוא, להציל את מושג האחדות מן חפגם 
האורב| בתוך חורת | הח כ ה והאצילות).,. | ס"ת, קפוד א' (לפ"א, מ"ח): 
םי כ על ד בר ,ה ינככררת בר יר ת, \ ולל דבר. זת נכרת ‏ ברית, 
ולכך נגלה הדבר, כדי שיהא נוח להפתכל, לדבר בו ולהרהר ולא ב ₪ ו 5 ל א 
בום 2/2 כין מבתי חדבר, | שהוא נקרא ‏ 5 ר' ת, ש ה ו א מ יו ה ל 
הח התהמורות בכה א הד, יכול להכיר, שאון הנפתר אלא ה א הדו ת 
הג מוורח (מציל את האחדות ואת החקיוה, שאינה אפשרית באחדות המוחלטת 
בלי שום רבוו, על-ידי ת ורת ה זיווג-- עיון אדרא רבא), מ"ט, עמוד א' 
(לפ"א, מ"מ): ...א הת ר ו ח: לא הזכיר רום מעלה עד חמש, להודוע, שאין 
התחלת יישות אלא מחכמה, שהיא ג קר א ת אחת,,. רוח היא חכמה, כדכתיב: 
בוה | אל הח מ; עתיא. קר א.ת ה ו  ,5‏ 5ומיב: יו הת כ'מ ה 
התההיח בעלזדה,., ואפילו הקול ואפילו הדבור : ק ר אי ם: רות, 
כמו שהוא מפוש: ז ה ו רו ח ה ק ו ד ש, שהקודש הוא הכח של רום, 
המזדמן לקבל מאין סוף, וממנו הרוח, שהוא נ ק ר א רוח הקודש, שממנו אותיות 
חקודש ולשון הקודש (תורת שמות השוים וסימבוליסמום), נ, עמוד א' (לפ"א, 
מ"ו): רוח > רוה: פירוש: כאשר נאצל רית מריח ונר מנר, כן נאצל 
רוח מווח, ‏ ויש רוח, שאינו נתפש, ויש רוח נתפש, והנתפש בשאינו נתפש, ותגס 


206 תולדות הפילוסופיה בישראל 


לעצמו, כלומר, העולם הזה כולו הכולל את כל העולמות העליונים והתחתונים, 
ומבלי להטעים את תקופת תפקידיה של כל אות ואות, התמונה השניה מרחיבה 
את דרשת התמונה הראשונה ונוגעת בתורת השמטות, כדי לרמז, שכל אות ואות 
יש לה תפקיד מיוחד בשמטה ודועה, ואַף-על-מי שלא נאמר בפורוש, שהכוונה היא 
בשמטות שבתקופת העולם הזה (ולא עוד, אלא שלפעמים נראה, שיש כאן רמז 
לשמטות שקדמו לתקופת העולם הזה), נראה הדבר, שזו היא הכווצה. התמונה 
השלישית דורשת את האותיות כרמזים לשמטות, או תקופות, שקדמו לעולם הזה, 
במובן תורת ,,מלכי אדום" שבזוהר, אלא שלפי דרשה זו, לא כל התקופות, שקדמו 
לתקופת עולם זו, חיו חסרות וטמאות, אלא היו ביניהן גם טובות, בבחינת תהקופות 
א ור הג נכוז (עיין התאָמת שני הרעיונות האלה בזוהר בדברינו בפנים). 
כל אות מכ"ב אותיות מרמזת היא לתקופה קדמונית ידועה (ולא עוד, אלא שהיתה 
תקופה, שבה אות השי"ן היתה בת ארב עה רא שים--מין ומז לארבע 
ק צ ו ו ת, או דימנסיוכות),. המאורעות העיקריים שבכל שמטה או תקופח, 
העמים והאישיות העיקריים, היו אותם בעינם בכל השמטות, אלא שהיו שם שנויים 
ידועים, הכל לפי אופי אותה .התקופה בטומאָה או בקדושה, והמאוועות שבכל 
תקופה ותקופה יש להם השפעה עצומה בשמטות שאחריה, לשבט או לתסד,. ישנן 
השפעות מספייעות וישנן השפעות מקלקלות, שרשומוהן המתנחלים משמטה לשמטה 
צרוכים ‏ ,תיקון", כל הענין מיופד הוא על הור תזה אי די א ו ת בפגנון 
מעומק ומפותח, ובכלל, כל דרשת האותיות מיוסדה היא על תורת-האידיאות: 
כל אות ואות שבתורה מכוונה היא נגד איזו אידיאה (עיין דרשת חמשה חומשו 
תורה בהקדמה לתמונה שלישית). 

אין ספק בדבר, שיש כאן יחס מיוחד בין ספר התמונח וספר מערכת (עיין להלן 
בהערה למעוכת). 

י- עידר| אל: 

1 פירוש לפפר יצירח (על-פי הוצאַת מנטובה) : 

דף כ', עמוד ב' (לפ"א מ"א) ,כי ב כ הח אין פוף מציאות רום מעלת 
(= כתו), שממנה אצילות ה ח כ מ ה,,, כ ח עלת העלות אין סוף, שממנו 
וכתר העליון, רום מעלה, והחכמה, חקק והמציא כ ח 5 ב ה, ששנקואת יג"ד ה"א, 
שהוא בכח ההויות, ומכח בינה המציא כל הבנון, שהוא נקרא ד ע ת... (דוק: 
חופר התבורות בנוגע למקומה של הספירה דעת),., | כ"ט, עמוד ב' (לפ"א, מ"ב). 
.. ונקראו ספירות, שהם כ ח לכל הנגדר כגדר (בגדר?) עשר... ל"ו, עמוד א' 
(לפ"א, מ"ג), | וזהו שאָמר, ש הברית מכוון בלשון, ווהו שאָמַר: 
כמלת לשון וכמלת ה מע ור, שיש בו אות ברית קודש, ומכריע בין 
יו"ד אצבעות הרגלים ומוליד תולדה, שהיא מצטיירת בעשרים אותיות, על כן יש 
לך להתבָונן מן הגלוי הנסתר (עיין פעדיה ורבי אלעזר מוורמיזא),,, | מ"ב, עמוד א' 
(לפ"א, מ"ה): במשנה הזכיר, שהכל מאון סוף. ואַף"על-פי, שהדבוים יש להם 
שיעור ומדח, והם עשר, אותה מדה, שיש להם, אין לח סוף, כי ה ו שב ע טן 
המווגש, וההמורגש מן המושכל, ו המו שכל מוום הנעלם, והנעלם 
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פירוד, וכל הספרים (של התורה) כלולין בה, והיא כ לולה בכל ושמוות. 
וכל אלו הם דרכים עליונים, נוראים ונעלמים, רוחניים, זכים ותעלומים דעת, פליאים 
ונשגבים מאד, וכאשר ידעם משה וכתבם בלשונו דוך משל ומליצה וסיפורי דברים 
וטעמי המצוות וחוקי התורה, ובאמת, הכל הוא היקף ודרכי המדות ושמיטות והחויות, 
אשר הכל נכלל, ויקרא: ‏ ת ו ר ה א ה ת ודבר אחד ומיוחד, ונקרא: ת ו ר ת 
ח' תה מימה,.,. (ל"ד, עמוד א'). ,.. וכל אלו הדברים כולם כלולים בכח כ"ב 
אותיות עליונות, נוראות ונעלמות מאד, והיא הת מונה, אשר בה ה בי ט 
מ ש ה בפוד מעשה המנורה והקשה והשיגה (על-פי מאמר התכמים, שמשה נתקשת 
במעשה המנורה טרם שהשוגה (עיין למעלה, ח', עמוד ב') ; או אולי: והקשה -- 
שעשה אותה מקשה), וגם דוד הטלך עליו השלום השיג חלק ממנה, באָמרו : א שב עח 
בהקיץ ,הת מונותיך", גם כל נביא השיג כפי הכנות גופו ואבריו, 
והחסידים הראשונים היו משתמשים במדרגה זו האחרונה, הנקראת: בת קול... 
(בתחילת תמונה ג', בדרשות אותיות הראשונות של האלף-בית, ובהוספה: סוד שם 
המפורש, תורת העטרה היא במרכז כל ההרצאָה כבמערכת). 

בכלל אפשר לאמר, שספר התמונה הוא ספר מערכת אלהות בלי ‏ ה ם ד ר 
השיטתי של זה, אָמנם ישנם חילוקים ביניתם, אבל החילוקים האלה חילוקים 
של ה םט ע מ ה הם: תורת העטרה, שהיא מרכזית במערכת, יש לחה ערך מרכזי 
גם בתמונה, אלא שבתמונה תורת ה ש מ טיו ת יותר מרכזית היא מתורת העטרהח, 
בעוד שבטערכת תורת השמטות אינה תורה מרכזית כלל, ובמעט הוספה מאוחרה חיא, 
שאפשר לחלצה מן הבנון מבלי להרגיש בחסרונה, בספר תמונה דרשת האלףדבית 
חיא מסגרת כל הבנון, ובטבע הענין אי-אפשר היה להציע את הרעיונות העיקריים 
בסדר שוטתי, בעוד שבמערכת דרשת האלף-בות כמעט שאין לה שום זכר והצעת 
הדברים מיוסדה היא כולה על התקשרותן ההגיונית של התורות עצמן, ואָמנם 
צריך להעיר, שגם בספר התמונה תורת השמטות אינה מרכזית אלא ב ת מ ו ג ה 
שלישית, יחסם שלש התמונות בזה כך הוא: דרשת האלף-בית בתמונה הראשונה 
אינח תלויה כלל בתורת השמטות, והתורה המוכזית שלה היא תורת העטוה. דרשת 
האלף-בית בתמונה השניה היא הרחבת הדברים שבדרשה הראשונה, בהוספת רמזים 
מתוך תורת השמטות, אבל עדיין תורת העטרה היא במרכז הענונום,. בתמונה 
השלישית דרשת האלף-בית אין לה אלא רשמים קלים מדרשת האלף-בית שבשתי 
תמונות הראשוגות, ואַףדעל-פי שגם כאן תורת העטרה תורה חשובה היא, הרי התודה 
המרכזית העיקרית היא תורת השמטות. 

לשונו של ספר התמונה כהה היא, בנין מאמריו רפוי ומרושל, הקשר ההגיוני 
שבור ומרוסק, ואין הדבר ברי בידי, שהבנתי לכווגתו של המחבר או המחברים, אם 
היתח כאן כוונה מדויקה וברורה, ואפשר, שתמונה ב' היא פירוש לתמונה א', 
ותמונה ג' לתמונה ב' (אבל, כנראה, כולן ממחבר אחד, שהיה הולך הלוך והתפתח 
ברעיונותיו על הענין). אבל ב מ דרו מ ח לי, שכווגת הפפר, בקשר את יתס 
שלשת התמוגות בינן לבין עצמן, כך היא : 

התמונה הראשונה דורשת ברמזי האותיות מתוך השקפת העולם הזה כשתוא 
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.. שי"ן היא צורה עליונה, והיא חותם האָבות, ובו כח, הנקרא אַ תח ור, בענין: 
וראית את א הורי, שהוא קשר של תפלין -- כו בספר אוני וכופ 
לכתוב, כי הם דברים רוחניים -- בכח נצח, הגובר לקשרם השלישי עִם הרביעי למטה 
(חפד וגבורה לתפארת ?).. כ"ה, עמוד א',,. כי כל מדה רומזת לכמה שמות 
ולדברים ולעניגים, אשר כולם באים מצד אותה המדה (תורת שמות השוים),,, כאשר 
ג ם צ א הכל בקבלה מן המקובלים המבינים, אשר הבונו הכל על-פי נבואום מפי 
כתובים המורים הענין בפפוקים ידועים למבינים (כמעט מלה במלה מספר הבהיר 
על הענין -- עיון בפנים), ולאלה נקראים ראשי פרקים, ‏ כי הם אברי הגוף 
וחספורות, שהם דמות אָדם, כי האָדם ע ולם קטן, כענין: נע שה אָדם 
כל ניו : יב:6 מ ות ינ ו: שבע צורות, והנשמה בתוך הגוף, והאור הנעלם, 
שהוא בראשו (מדרש הנעלם), כי בו פוד ה מ ונה ק טנ הח (עיר אַפין?), 
דכתיב: ומבשרי אחזה אלוה, וסוד ת מ ונה על יוגה (ארוך אַפין?), 
בי השבתות והמדות, אשר בספירות, לחבר את האוהל הקטנה עם הגדולה, והכל 
לצורך האָדם,,. | (ב"ז, עמוד ב') כי ה' הוא אלהי המדות והאצילות, ומדה למדות 
וכח לכחות הידועות לו, ושם מלאך כשם רבו, והשאר המלאָכים הם צ ב א 
השמים, צבא אלהים. ואלו הם כחות, הנקראים א לה ים חיים 
(עיין פעדיה), צבא השמים, שכולם הם מיוחדים לרא שי הפורקים 
לגוף היקר, כי כל אבר להוט ורצוגי ולהות (להוט לרצון אלחות ?), כפי 
מקומו הנמוע בו,,. ‏ ... ואלו הם הדברים פנימיים הגנוזים, נוראים ונפלאים, זכים 
ומאירים בעין השכל, ואור לנשמה מהן, כי זאת א ו ר ה ת מ ונ ח, אשר בח 
הציצו המביטים, ומהם האירו פניהם, ומהם נחשכו, ומהם נמשכו (כנראה, צויך 
למחוק המלות ,ומהם נחשכו" -- אפשר ש,נחשכו" הוא מעות המעתיק במקום 
,נמשבו", ואחרי שתקן המתקן ,ומהם נחשכו" ל,ומהם נמשכו" בא התיקון מן 
חגליון לתוך חפנים מבלי מחיקת הטעות) יקר אל יקר ומח זח (ומתוחה?) ו א 5 
ב בבל עקת בחם, כודאם ביום זך ובנפש זכת ושכל זך ומחשבת מתורת 
ונקיה ודקח, להמשיך לחעלות א5 א ור ה כ היי:ד..--(כ"ח, ופטוריבי יי 
4 ופן:כל מדת ומרה, והם מקובצים בת"ת (בתפארת), והתפאות משפיע 
לעטרת, שהעטרת קבצה כ5 פעולות ודרכים תעליונים 
ונכללה מכולם,,. ‏ כ ן פ ם אהצולים בע טרת, והכל תחת ודיח וסגור 
וחתום בתוכה, הוא שנאמר: ג ן נ עו פ א תה ורתי כ לה (תורת חעטוח 
בנוסח מערכת ; כל תורת השמטות בהקדמה לתמונה ג'' ובדרשותיח על מובן האותיות 
אינה ברורה לו בלדצרכה, אבל גלוי הוא, שהדברים מתנועעים על קו ההתפתחות שפ 
תורת ,,מלכי אדום", או העולמות שנתבטלו, וחורת ה ת ש ו ב ה שנזוהר -- עיין 
ב"ט, עמוד א),,. | (ל"ג, עמוד ב') .. וגם ספר אלה הדברים כנגד ש םס ט ת 
עטות. והגה זאת המדה ש ג י ת למלך, ולא הוסיפה דבר לבד רמז וזכר 
למקראותוה, כמו : וכהב לח, של חח, ושנאֶה, כו יקת איש 
א שה, והופיףם: וההוציא עליה, וסופ: לו ת הית ל א שח, 
לא יוכל לש לתה ב פ ימ וירו, כו הוא וחיא דבר אחד מיוחד בלי 
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התוך בגן,.." (תורת העטוח במעוכת ותורת ע מודא דא מצעית א 
בזוהר). 

פפפר הת טמגונת: 

הננו מעתיקים כאן דברים מספר התמונה, אַף-על-פי שקווב הדבו, שזמנו הוא 
אחרו ורבי עזריאל, מפני הצד השוה שבינו ובין ספר כתר שם טוב, כוונתי היא 
לדרשת האלף-בית בבתיגת רמזים לעולם הפפירות, החילוק שביניהם הוא בזה, 
שבספו כתך שם טוב ההקבלה אינה נדרשת אלא לעשר אותיות הראשונות ובסדר 
מהופך, מוו"ד לאל"ף, בעוד שבספר התמונה הדרשה נדרשת לכל אותיות האלף"בית 
ובסדר ישר, הקבלה זו לא מצאָה לה גואלים בין זקני הקבלה, ואין לה אלא זכר 
קלוש בדרשותיהם של המקובלים העיוניים והספרים הקלאסיים הגדולים של הקבלת, 
מעוכת וזוהר, ספר התמונה כולל ‏ ש ל ש ת ם וגו ת (בשלשה פרקים), שכ 
אחת מהן מציעה נוסת שונה של הדרשה המקבילה אותיות האלף-בית להספירות, 
ומסיים בפרק קצר על ,,פוד שם המפורש", בספר זה ישנם כמה מקבילים לרעיונות, 
דרשות (בוחוד בטעמי מצוות) ומליצות ושמות טרמינולוגיים שבמערוכת, אלא, 
שלפעמים נראה, שמחבר ספר זה שאָב מתוך מערכת, ולא עוד, אלא שאונו מן הנמנע, 
שמחבר ספר זת שאָב גם מתוך איזה מחלקי הזוהר. 

א', עמוד ב': ,א. אות האל"ף מווה כתר עליון, וציורו א מורח ג' מדות : 
החכמה, בינח, תפארת... וניתנה לישראל על-ודי ע ט רת, כשאין 
עושים רצונו של מקום, ואם עושים רצונו של מקום: על-ודי ה ת פ א רת " 
(תורת העטרה; עוין תמונה ב' אות פ': עטרה כשהיא לעצמה היא דין, ורק 
בהשתתפותה את תפארת הדונים מתמתקים), וצורה של א: ב' יודי"ן ון' ביניהן, 
ושעת נוגה: ממשלתה, ב צורתה מורה שני מדות, והוא דל"ת וא"ו: ב, והיא 
במובות <ח כמ ה?ע'ליא.ה ‏ וית ית א הח (עיוןך זוהר),..: (ב',. עטוד: א'): 
ב'. ושמהידלת, לשון: ו ד ל תי ר א ש ך כ א רג מ ] (תורת השערות).. 
ב טמודובי )ןי הר' קצמד: תפ א ר ת, ותיא עפ הד ל עול סש ה,... 
נג'דר מלשון: ‏ ו ו ' ה ץ מ הד ' ם, שהם חצי שם, ואין לה ציור כי-אם 
ח ע מ וד לבד (עמודא דאמצעיתא בזוחר),,, ג' עמוד ב': ו' היא עשירית, 
מדת מלכות, קודש: מכאן למקום הקודש, שכל ואור, והיא רמז לברית קודש, 
2 ות מו ב אבות יביר וותי כ הידש צ ד קי + ק ר א הידיל רג ל:ויו, ירמז 
לי אחרונת, + ד ק כל * ן כב ה, -והיא ברכה והוום וסזון ל א ר ץ 
הת התונח, כי היא נקודה אמצעית (נקודה סתימא שבזוהר; עיין המונה ב' 
דף ט"ז, עמודים א' וב'), כולה אור השכל בלי שום צורה ודמיון,.. | (ה', עמוד'ב')... 
פ'... והעטרת תוך המלכות,., וציווהמווה במקדרש של טעלה וטקדש 
ש 5 מ מ ה (ברז'לי),,. ('', עמוד א'),.. ואפרש לך ה ת ס ו כ ה הזאת 
בפחד ובמורא, כאשר קבלתי מפי המקובל מהמקובלים הראשונים, אשר הביטו וחיו 
וגנזו אורה מחכמי וישראל ומתינוקות של בות רבן,.. (גלוי הוא מכאן, שמתנר 
פפר זה לא תלה את דבריו בובי נחוניא בן הקנה או איזה קדמון אחר, אלא שלא 
חזכיר את שמו על ספרו; ובזה דומה הוא לבעל המערכת),,, | (כ"ב, עמוד א'): 
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ספ וף. יש אומרים: מאחר שהם עשר בחשבונם, יש להם פוף והכרח (בהכוח ?), 
ועל כן יש לומר, שבראש הכתו העליון ! ש רבור נגעלם באין פוף, 
וחוא עלת העלות ורצונם לומר: כבאין פירוד של הכתר באותו דבר הנעלם.. 
(עשוד מ"ח) ,, הנתה ק ש ר ‏ כ פ ו ר ות ככ עץ ש זית כ בינ ן יחו חום, 
בי האָדם מעין דוגמה של מעלה, וזה אמרו (בראשית א', כ"ו): ב צ ל ס ג ו 
כ ד ם ות ג ו, רוצת לומר: כמו מוח שבאָדם העליון הכל יונק ומתשבה 
(ממחשבה ?) מן המוח ויורד לשדרה ומתפצל לכאן ולכאן באברים, כן כל הכחות 
יונקות ומקבלות מעלת העלות, וממנו המשכה לכל שאר הכחות והעלות, ובו הוא 
קיום הכל, יתרומם וישתבח, על כן סוד הלולב, שהוא כנגד השדרה, ואתרוג כנגד 
הלב, שהוא התפאות (תורת העטרה -- עטרת תפארת),.. 

בדבריו על ה ח ו ש ך (עמוד מ"ו), שמקורם בתורות הנפש של בתחיי, תלוי 
חוא בובי עזריאל, פירוש לשיר-השירים, הקדמה ג', כאשר כבר חעיר יילינק 
(עמוד מ"ח, ט'). 

וכאן מקום אתי להעתיק דברים אחדים מתוך ספ ר הח ע! ון לרבי חסאי 
(גנזי הקבלה, ך, עמודום ט' -- ו"ב), אַףהעל-פי שזמנו הוא אחרי עזריאל: 

עמוד ט': ותברך שם הנאזר בגבורה, אשר הוא אחד מתאַחד בכחותיו, כלהב 
האש כגווניו (תורת הגוונים שבזוהר), כאור העין היוצא משחרות שבעין, ונאצלים 
אלה מאלה כרוח מריח ונר מנר: כח המאצול בנאצל, ואין המאצול חפר, כך הקדוש- 
ברוך-הוא: קודם שברא שום דבר היה יחיד קדמון מבלי חקר ובלי נענוע ובלי גבול 
וחיבור ופורוד ושינוי, והיה נסתר בכח קיום, ובשעה שהיה קדמות קודם לכל 
חקדמונים, היוצאים באצילות המתמצע, והיה נעלם, אפשר לעמוד בעצמו, לא היה 
כחו ג יכר, וכשעלה בדעתו, להמצוא כל פעליו, נראה כבודו ונגלה כבודו וזונו,.. 
(עמוד ו') : . דתנן :| אָמר רבי ישמעאל,,, ושאַלתי לרבי נחוניא: רבי, הראנו 
כ ת ר מלכו של עולם, כדי שיתבאר ידיעתו בלבי, אָמר לו: תא ונעסוק בעזקתא 
ובתי,,, והוצאתי שם ספרי (ספרו?) של רבי נחוניא בן הקנה, הנקרא מ 5 ר 
ח י: לו ת, וכתוב: אדור בחדרי גדולה, היושב על גלגלי מרכבתו כתתימת 
אהי"ה אשר אהי"ה ובעזקתא רבתא, דחתימין שמיא הנקרא א ר א ר ית א, 
סימנא: א'חד ר'אש א'חדותו ו'אש ו'חוד ת'מורתו א'חד, ובעזקתא דארעא אה"ו, 
וסימניה א'חד ה'יח ו'יהיה,,," (תורת העטרה -- עין בהיר). 

אחר זה בא תיאור אצילות שבע ספירות התחתונות באצילותם זו מזו, בטובן 
תוות שמות השוים, בחקבלה לאיזו מברכות שמונה-עשרה, בדילוג ובערבוב סדר, 
הספירות תכמה ובינה לא נזכרו בפירוש, אבל נרמזו בעמוד ו': ,ומגינים על 
הבונה", ‏ , ו ה ב ינ נוי מה שאני צריך לעשות, כדי שאעשה הכל ב ד ע ת, 
בווך אַתה ה' חונן חדעת", כאן שמות הספירות שבין כתר ושבע התחתונות הן: 
בינת ודעת, במקום: הכמה ו ביגה, עיון דברונו על טקוטה של 
הספירח דעת בפנים ולהלן בחערה זו, 

עמוד י"א: ,... ואָצלת כח ‏ תפ א רת ממדת גבורה, להיות ג וף מ א פף 
לכל הפפירות, עמוד נא מן, תכלית המושל, עץ החיים, ע סור 
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האמורות בספר וצירה, ואיך נרמזו באלפא-ביתא עם חיו"ד (כלומו, בעשר אותיות 
הואשונות של האלף"בית), ואלו הן: כתו, חכמה, בינה, חסד, גבורה, תפארת, 
נצח, הוד, יסוד, מלכות, וכשתהפוך אלו הפפירות, יהיה מלכות ראשונה (עמוד ל"ג), 
והוא סוד האל"ף, שהיא ראשונה לכל האותיות, שנאמר (מיכה ב', ו"ג)  :‏ וי ע בר 
מלכם לפניהם וה' בראשם, והמלך שזכונו הוא צדיק י פוד עולם. 
והוא רמז הבי"ת, כי מלת הבית לשון בי"ת, והבית בנוי על יסודו, על כן נקרא בי"ת 
יפוד ,.. והה"א, האמורה במחשבה לבד בלי עמל, רמז ל תפ א רת, מחשבת הלב, וכן 
צוותה של ה"א, שהנקודה תלויה בה כמחשבה בלב,,. והטי"ת רמז ל ח כ מ ה, 
כז יש לה פתח פתוח למעלה, כמו הלב, שיש לה פתח למעלה, ומקבל מן המוח, שיש 
בו כח הבינה, על כן נקואת הטי"ת חכמה, והיו"ד רמז לשכל, שהוא כתר עליון, 
ועל כן המצא אחר היוג"ד: כל"ם, משמע: ‏ מל ך... (עמוד ל"ח). ,.. והשכל 
הפועל שורש לנפש החכמה, והנפש ההכמה שורש לגוף, וסבת שלמותו כמו שורש 
האילן, והשורש יונק(ת) ממיטב הארץ, וממנו מצמיח צמח האילן, וממיטב הצמח 
יפרח פרח, וממיטב הפרח יעשה פרי, וממנו נוזון האָדם, וממיטב המזון יתפרנסו 
האברום ',וכן דעת. ה ₪ ויל ג פיו פ יו ם, ודבר זה נודע להם ב מ.ו:5 ת; 
ומכידים אותו בטבע, והוא המכריח לב המבין, לדעת ולהבין את זאת (פילוסופיה 
וקבלה משתמשות בערבוביה),,, | (עמוד מ"א) -,.. ועתה אפשר פירוש הפפירות : 
כותוף,ייהובום ה ב 25 ה, כדכתוב (משלי ג', ו"ם).: ה" ב הכ מית 
יפד אורץ, כונן שמים בתבונה. פורוש: כתר עליון הוא עלת 
העלות יהברך, הוציא דבר מן ה כ ת א ל ה 5 ו ע ל בלא הזמן, שהזמן נברא, 
ולא היתה לו מציאות טרם צאת היצור לפועל שלם, ונברא עם היצור כאחת. ומזח 
היא הפעולה שמעל: כ בוד, ואָמרו בתפלה: טוב יצו כבוד לשמו, 
יצר בגומטריא ב ר ח מ יו ם, והכבוד האוא ה בי נ ה, שיש בה ל"ב שערים, 
בממן יביב 1.ד,. והוא האָסור בספר יצורה: ביל ".ב כת ירבוהת נבר א 
העולם. וה ח כ מ ה לא נמצאת בלעדי עלות העלות, אשר השכל משפוע 
לחכמה, והחכמה משפוע לבונה ו ב כ ח החכמה היו כל ההויות, ולא יצאו 
לפעולח, ועוד מדת ה ת ש ו ב ה היא הבינה, על כי משם יפוד הנשמות, ושם 
7 היריו הי תיש:ד ב אל יכה אל הי ם, .א ש רינת קה (קחלת 
ו"ב, ז'), על כן נקראת: ‏ ת ש ו ב ה, והתשובה על-ידי התבוננות סדר ההויות 
(תורת הת ש ו בב ה במערכת וזוהר),,, | (עמוד מ"ב) ,.. ואלו השלש ספירות 
נעשו כמון סגולה (= סגול מהופך): 
כתר 
חכמה בינה 

העליונה הוא כתר עליון, כי העלה המתעלה על הכל באין תכלות, והוא כמו המוח, 
וחב של מטה, חכמה בינה, הן כמין ב' עינים, ח פד, ג בורה, תפ ארת: 
חסד מדת רחמים, והיא מדה שלקח אברהם אָבינו, שנאמר (מיכח ז', כ')  :‏ ו ת פ ד 
לא ברהם... (וכן הלאָה --- תורת האָבות ושמות השוים במערכת, כמו בפנים),.. 
(עמוד מ"ד) ,.. ושמעתי, שמוסיפין על עשר ספירות ספ ירה א חת באגן 
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יוצא מצלעותיו כמין זכרות, ומשם יונק מקליפת המרה,,," (זה הוא פוד גנת 
אגוז, או ס וד ה אגוז, המרומז הרבה במערכת וזוהר). 

38 ספפר הורוקתה: שורש קדושת היחוד: ,,.. ופוד הבור"א אין 
כח לדרוש, לידע, מה הוא, ,,, אין לדמותו לכל דמיון ולכל מראה, כי כל דבר, שיש 
לו מראה, יש לו גבול וקץ, אבל הבוורא אין לו קץ לא למעלה, 
5'לפפמה ולא לארב רוחות... ו הבפך היוצרה +'בורא היב 
דק מכל דק נפלא ונעלם וחבוי וספון, כל דבר בריאָה אין שוה לבורא, אין 
שיוך בו שיעור וקצב, לא אורך ולא רוחב ולא דיבוק, לא אברים ולא צל ולא אור 
ולא דמות ולא צורה ולא סיבוב, וכפי רצונו משמ[י]ע קולו לפי כבודו, המבצרה 
(כלומר: הבא ,חמוץ בגדים מבצרה"; עיין רמב"ם הלכות יסודי התווה פרק א', 
הלכה ט'), המדמה עצמו כפי צורך השעה, יו"ד ה"א וא"ו ה"א בגימטריא ה ו ה 
י חי ה (הוא ותחיד?), וכן בא"ת ב"ש נצפ"ץ בגימטרוא הבורא הו"א ההו"א 
בכ"ל,,, | ומשה ראֶה יותר מן ‏ ה ז ו ה ר הגדול משאר נביאים,,, ומשה רְאָה 
יהתר' הבותק,. .א ב ל .כל 8 ו-0 על ה .ל א 527 תה "לוי ריש ית 
ל'רא רת... ש 5 ן תו ר ק ש סיך (שירהשירים א ג')  ::‏ כסטר אובע 
אותיות שמך, וכל השמות יוצאין משם הנכבד ברוך הוא וברוך שמו, ספר המוכבת 
וספר מעשה בראשית וספר יצירה וספר שמות וספר הכבוד א י [ ל כ תו ב 
בפפו הזה, יפודות חמשים שערי בינה ואלפא ביתא ‏ יהיו לך לבדךן, 
פוד ה'ילירראיןו, ו את + שר כ ם יז ד .7 '. (בספרה וה רביו 
אלעזר מתכוון אַך להברי מוסר, ובבואו לדבר על הענינים האלה, הוא מגלה טפת 
ומכסה טפחוים). | 

ה רבי אבר הם ₪ ק ו ל ו :ג יה (תלמודו של רבו אלעזר, ועל כן 
אָנו מקדימין אותו לעזריאל ורמב"ן) : 

כתר שם פוב:' -. עמוד ל"ב:. ,ב וכן נהאה, שאין אד וכול. לעבור 
עבודה שלמה, אם לא וכור בוראו, שנאמר (דברו"הומים א' כ"ה, ט'): ו ע ת ה 
שלמה בנוכבדע את אלהי אַביך ועבדה וב (עשוד ל"ב) כלוסר; 
פפי מה שיוכלו להשיג ב ק בל ה (עיון כוזרי מאמר ה', פוף פימן 
כ"א),,, והמשפיע עליה ה שכל הפועל, שהוא ‏ עצם פנימיו, 
ההולת | ברואו: הבורא !תברך,. וחהואי .כיה יה ל א 4 ל., ימ ן. .א חישו 
₪ שום. וכבהזר ‏ וזך,.. "((עמודי ללל)' ... לכשאוטר \ (בראשות א 
היה :)אוו ר, ה זה היח צווי: חראשון, יסטיד, שתחולת בריותו היה השכל,. 
זך ובהיר, האור העליון, הנאצל מן כבודו,,, | עמוד 95 ,,, והיו"ד היא מעידה על 
יחודו של בורא ודקות המחשבה ופנומיותיו,,,. כי עיקו הגולם ושושו 
הוא הנגקודה ה פנימ ית (תוות חיו"ד בבחינת גולם ומקוו לכל 
האצילות -- תורת ג ק ו ד ה סט ת ו ם א בזוהר),,, | עמוד ל"ו ,.. וגם היו"ד 
היא אמצעית באותיות של אלפא-"בותא, מורה על דקות המחשבה הפנימית, שהיא 
שורש ומקוו לכל, והיא רוח הקודש, כשורש האולן היונק מדבר אחד, שהוא דק 
מאד, וממנו מצמוה צמת ועושה פרו,,, | ועתה אתחיל לפרש אלו עשר ספירות 
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שאון לה אברים, רק שנפתה מרוח קדשו, וכל שכן בורא כל אין לו כאברי אֶדם, 
לכן נאטר (תהלום ק"ד, א'): ברכי נפשי את ה', שהנשמה דומה לו,.. כי אין 
לבטרשי ד מ ג תי ב ר ו נית.ון..2, לאוש קש לבההא דפות וצלם 
בוהוו נית זיה... -בדפרושי. ר ב-3 ו .ם עלו ח.,.. באטת ובשבועה אין ליוצר 
לא דמות ולא צורה, ובזה אבותינו הקדושים מאמינים, כל מה שיש בשיר-השירים: 
נאושון יכ ויך צוי תכ ה, כל תויו ן,. שיפ תות ו, הד יו, סעיו, 
שו ק' ו, אינו אלא משל, תראה (עמוד ט') ב מ ד ר ש ה ז ית ובכל 
המדרשות הנדרשים, ו ש בתי הרופא (דונולו) כתב בספרו: בתואוינו 
בכר םייפ ',3 ו לא נאמר, אלא: ב על מ נו כ המת י"נו, שכל דבר 
דומה זה לזה נאמר בו צלם, לפי שאָדם ע ו ל ם ה ק ט ן, ודומה לכל מעשה 
האלתום) ואמר בן,יד/3 2,ן הונ אל ההב3ו נפים גרבגנו נתן, 
וכל הרבנים ודעו וכתבו, שאין דמות לבורא וגושם,.. ,.. אלמד לבנודאָדם, לא 
(= שלא) תהיה כוונתם,,, כי אם ליוצר הכל, אשר אין לו דמנת ואין לו קץ, 
הוא גהווייתו וביחודו בתוך העולם ותוץ העולם (עיין סעדיה)... 
והאמת והשבועה, כי לבורא עולם אין צלם ודמות, כיזאם ל כ ב ו ד, שמראה 
לנביאים (עיין סעדיה), והוא הח פ צ וה ו ר צ ונ ו, כי הוא ממלא כל עולם 
וחוץ לעולמים, (עמוד ו"א): ,,,ובבריותא דמ ץע ש ה ב רא שי ת (מדרש 
כונן בבית המדרש חלק ב'): ב א רץ הת חהת וג ה (שמות השוים) יש בת 
חיות הקודש,,, ואַל תתן לו גבול, אַךְ לנביאים כפי רצונו מראה דמות כבוד ה,,.. 
ו (לסנהווב): .2.. א םר רו + ן' עשיה ל ו ה יט לך. בגימטריא. :א 
נכוו (= אפר--יון) עשה, זה כסא הכבוד, ו רו ת אל הי ם מ רה פת 
ל ם נניית םי ם:. .םזיו הר א הבה צית. של:ו ה א יר ע ל מגנב ו 
שמורם.., צ אונכה יכרא" נכה,. פסק: -וש שווצאין ועומדון: לפנ כסא 
הכבוד, ועשה פפק בין צאונה וראינה: יש רואים ונכנסים בברירות האור ויש 
בלא ברירות; יש ברשות נכ םש ויו צ א (עיין בסוף אדרא רבא), ויש שלא 
ברשוה, וש עם ‏ בנן הולך האב (תורת הכן), ויש אָב בלא:בן, וראונה 
בנות צזון (תורת בן ובת) המצויינים במעשים טובים וב מלך שלמה 
שהשלום שלו, ב ע מ ר ח ש ע טר ה לו א מ ו, מלמד, שכל תפלות של 
ישראל, העושים מן הלב בכוונה נעשים עטרת תשבחות בראש הבורא,,, | והכתר 
עולה ו ) לות 8 איר ת: ו שיר א ל.א שר בךָ א ת 5 א ,ר, ואז ;השבת 
שבעטוה מתרבת בז ו הר, בב אור פני מלך החיים (תורת עטרת 
במקרכת ות )2 (עסוד +27) :| .בשש ע ר- תיב ב ן ד: .א ל*ג.ג ת 
אגוז ירדתי (שירהשירים ו/, י"א), בגוממריא זה עו מק המורכבה: 
א ג ו ז, בין תבין, כי האגוז יש לו קליפה מרה ירוקה, ולמטה מאותם קלים 
(עלים?), שמסירין אותה (אותם?), יש לה קליפת עץ, כמין שני כוסות, והאוכל 
נתן (נתון?) בתוכו, ויש לה ד' צלעות, ב' צלעות בתוך קליפה אחת, וב' צלעות 
בתוך קליפה אחת, ובין הצלעים עומדת קליפה דקה, ויש קליפה אחת בוחר (בוקע ? 
בוקעת ?) אגוז באוכל, כטו חלון בין שתי צלעותיו, ולמעלה במקום אחר (אתד?) 
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וזה ניתן להאָמר גם על הדברים בארטית בסימן מ"ז: כשם שהנקודה מקיימת 
וטחיה את האותיות, שבלעדה אינן משמועין קול כלל (עיין כוזרי), כן גם השפע, 
הבא דרך הצנורות, מקים ומחיה את כל העולם),.. 

לענין שמות ה שו ים עיין עוד בהיר סימן נ"ה: ,הארץ התחתונה'"י 
פימן נ"ו: ,לבנון -- זה הכטה". הדברים בקשר את הארץ התחתונה בסימן נ"ה 
חשובים הם ביחוד לענין התפתחותו של צ י ו ר פ ד ר ה פס פי רות 
שבמעוכת, וכן גם המשך הדברים שהעתקנו מסומן נ"ז: ,שלשה גלגלים,., והוא 
שר על אלה השנים", -- לענין שאלת ז מ נו וס ק ו ₪ ו של פפר הבהיר ראוי 
להעור, המשל באמצע סיטן נ"ז: ,,משל למלך שהיה לו חיל,,." עושה רושם כאילו 
תורגם סאַשכנז ית. ועיין גם פימן ס' בסוף הספר: ,,וסמאל נענש, שנעשה 
שר מ ע ש ו הרשע". אלא שמלבד, שאין רושם זה מכווע, הלא קרוב הדבר, 
שספר הבהיר קלט לתגבו איזו הוספות במשך הדורות, רושם הוספה מאוחוה עושים 
גם הדברים בסוף סימן נ"ז: ,ומאי ת ו רת '? -- אלא אפילו הו רא ות 
ופ" לפן ל י ם שמורים למעלה, !.וא ידעם וקיימם". 

הם, הבו אלע ה.ם ור ;: 

1 פיורוש לפפו יצירה: 

פרק א', מ"ג, .כספפר עשר אצבעות. פימן לדבר: ובוית יחוד 
השם באמצע, שממנו מחשבת היחוד לפה ולשון, הוא ברית היחוד באמצע, וברית 
המילה באמצע אצבעות הרגלים, כך עשוי פפיוות ויחהיד עולם 
ממוצע מכולם על כסא כבודו, זהו השבינה, ‏ המעור: כדכתיב (חבקוק 
ב, ט"ו): ל ען ה ביט א פ מ עוריהם, (מכים א' ז, ליו) 
כ מ עור א יש ול ויות, שהיה בבית המקדש, להובות פריון ורביין של 
ישראל", עוין בהערתנו למעלה לדברי סעדיה למשנה זו ובי אלעזר מקבל את 
הנוסח, שדחה סעדיה, ומיסד עליו את ת הרת הזיווג. 

פרק א', מ"ו : עשר ספירות בלי מה צפייתן כמראה 
ח בזק: ,והוא קל ומהיר, היורד מן חשמים ביום סגריר, ובהרף"עין הוא נראח 
לעין... והבורא יתנוך ד ק מ כ ל ד ק, ואשר נראה לנביאִים הוא שכינת 
כבודו" -- מן הדברים האלה גלוי הוא, שלפי דעתו של המפרש אלוה הוא זו הר 
דק כעין הבוק. 

ובי אלעזר מוורמיזא משתמש הרבה בפורושו של רבי שבתי דונולו, שהוא 
מזכורו בשמו בפירושו לפרק א, מ"א, והדברים שהבאתי מטמגים הם את ההתפתחות 
שבין זמנו של רבי שבתי וזמנו של רבי אלעזר. 

9 שפערו הפוד ותיתוד והאפונת: 

פוב בי 2 ק,73ז,. קמ רה ,ול ..וכשעלה ‏ ו צ'ון 
סלפניו הדש וברא עולמו,.. ‏ ו א ו ן ל ו דמפות כר;', ת.רו ן .למא 
הת ברוות ול א 8 וי פורות ו.,2. 0 
הוא (עמודה') בכל ותכל... הנפש חיא הנשמה, היא תעיד על הבורא, 
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הסימנים הבאים של הבהיר חוזרים ושונים בדרשות חדשות את הרעיונות 
הכלולים בסימנים שהבאנו, ואם יש בהם איזה דברים חשובים ביחוד, כבר הבאנו 
אותם בפנים. 

נ"א: ,שביעי ולא ששי, אלא מלמד ש כ א ן[ן היכל הקוד ש, והוא 
נושא את כולם ונחשב לשנים, והוי שביעי. ומאי ניהו? -- ה סמ ת ש ב ה, 
וא ןיול:הייס ן ףות כ ליי ת; 0 פוף ותכלית. 
שביעי הוה מזרחו של עולם, ומשם בא זרעם של ישראל, כי ‏ הח ו ט ה ש דר ה 
מפשצוך מן המוחה של אָדם ובא ל א מ ה (עמודא דאמצעיתא), 
המשם' בא!הזרע; רכתיב (ושעיה מ"ג, ה'): ‏ 0 מ זיר ה א ביו א ז ר ע ך: 
כ ש יש רא ל טוב יי ם, אָביא זרעך מזה המקום, ויתחדש לך זרע חדש ; 
וכשישראל רעים, מן הזרע, שכבר בא לעולם,,, | נ"ה: ..,.ישב ודרש להם: כשם 
שהשכונה למעלה, כך היא למטה, ומאי שכונה זו? -- הוי אומר: ז ה ה א ור 
מנאצל מן האור הרא שון, שהוא חכ ט ה, גם הוא ספובב הכל, 
שנומ (ושעוה ן/ ג'): ם להא כל הא רץ כ 3 ו דו (כאן רואים אַ: 
התפתחות תורת אצילות הספירות מזוהר הנצחי מתוך תורת האור והאויר של 
פעדיה), מאי עבידתיה הכא ? -- משל למלך, שהיו לו ז' בנכים, ושם לכל אחד ואחד 
מקומו, אָמר להם: שבו זח על-גבי זה, אָמר התחתון: אני לא אשב למטה, 
ולא אתרחק ממך, אָמר לו: אני מפובב ורואה אתכם כל היום; והיינו: מלו א 
כ ל ה א רץ כ בו ד ו, ולמה הוא ביניהם? -- כדי להעמידם ולקוימם. 
זמת הם הבנום ? -- כבר אָמרתי לכם: ש ז' צ ו רו ת ק ד ו ש ה וש 
עתקהן ש-ברהך-הוא, הכולן כנגדן ב אדם, שנאמר (בראשות 
)כו ב צלם אלתהום ץ שה את הא דם. הלג הך:: שוק 
ימין ושמאל, וד ומין ושמאל, הגוף וברית הרי שש,. והא אמרת: שבע? -- 
שבעה הויו באשתו, דכתיב 5 ב כ"ה) >ו;ה + .ב שיר +אלח.ד .= יוחא 
מצלעותוו נלקחה, דכתיב (שם כ"א): הווקת א תחת מ.צל עות יו; ואית 
כ לע -- אין, כדאמרת (שמות כ"ו, כ'): .ול צל ץע .ה ס ש כ:ן; 
ומתוגמינן: ולפמטור מש כ נא, ומאו סטר אית ביה? -- משל למלך 
שעלת. ב ל ב ו ליטע בגנו ט' אילנות זכרים, והיו כולם דקלים, אָמר: כשיהיו 
כולם ממון אחד לא יתקיימו, מה 0 נטע אתרוג ביניהם, והוא אחד מאותו 
חט', שעלה ב מ תח ש בת ו, להיות זכרים, ואתרוג טאי הוח? -- נקבה,. ומאי 
כוהו ק ורד ש? -- זה אתרוג, שהוא הדר הכל,,, לולב כנגד מאו? --כ ג ג ך 
חהופט השדוח (עיון נ"ם)... נ"ז: תנא: עשרה גלגלים ועשרה מאמרות הן, 
ובל גלגל וגלגל יש לו מאמר, לא שהוא סובבו, אלא שהוא מסבבו, העולם הזת 
כהרדלא בעזקתא (כחרדל ב ט ב ע ת, שבראש החרדל), מאי טעמא? -- משום 
רוחא דמנשבא, והאי מהני (כלומר הטבעת קולטת את הזוהר (אויר השני של פעדיה) 
המנשב ממוחו של אָדם קדמון לעולם הזה, ואויר זה ,מהנו", כלומר, מקיומו 
ומעמידו), ואלמלא כליא רוחא חדא שעתא או רגעא איתחרב עלמא" (עיון בפנים 
על"דבר השערתנו, שהדברים האלה נאמרו ארמית, כדי להסתיר מעט את תורת העטרח ; 
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האותיות קיומם, ו א ל " ף ד מ ות ה מ ו ת: מחת אל"ף, כשאַתה זוכרה, 
אַתח פותה פיך, כך ה מ ח ש ב ה, כשאַתה חושב, ת ה ש וב ל א ין פוף 
ות:כלית, ומהאל"ף יצאו כל האותיות. הלא תראה, שהיא 
בתחילתן, ואָמר (מיכה ב', ו"ג): ו ה' ב ר א ש ם, וקיימא לן, דכל שם, 
הכתוב ביו"ד ה"א וא"ו ה"א, מיוחד הקדוש-ברוך-הוא ומקודש בקודש, ומאו 
בק ורדש? -- בהיכל הקודש, ואָנה היכל הקודש ? -- הוי אומר ב מהשבה... 
ל ומאי זיו"ן (שב,אזן")? --כ כגד א ברים שבע ש וש באָדם, 
כדכתיב (בראשית מ',ו'): כי בצלם אלהים ע שה את האֶדם, 
ברא אותו וכל אבריו וכל חלקיו, והאמר ש ש? למה הוא דומה? ל ע ו ט ה 
אוו כ שלמ ה (תהלים ק"ד, ב'), והא שש אינו אלא בשש קצוות ? אָמר ליה : 
ברית מילה וזוגו של אָדם חשבונו א', וב' ידיו ג', ראשו וגופו ה', שוקיו ז' (עיין 
להלן סימן נ"ה), וכנגדן כחותם בשמים, דכתיב (קהלת ז', ו"ד): ג ם א ת זה 
לעומת זה עשת האלה ים. ההיינו (בראשית כ', י"א ; ככ י ש שת 
ימים עשה ה' אה השמים ואת האוץ, בש שת לא נאמר, 
מלמד, כי כל יום ויום יש לו כח לבדו (תורת שמות השוום, שכל ספורה מכונה היא 
על שם אחד ומי השבוע; עיון נ"א), ל"ז: ומאי נו"ן (שב,אזן") ? -- ללמדך, 
שהסות עיקר חוט השד רה ה וא, ומשם שואף הגוף תדיר, ואלמלא 
חוט השדרה, לא יתקיים המוח, ובלי מות לא יתקיים הגוף, כי כל הגוף הוא לצורך, 
ואם לא יתקיום כל הגוף, לא יתקיים המוח על כן חוט השדורה מוריק 
ל':/ב.% הגוף מפן המות, והיה נו"ן בתוכו (כלומר: הנו"ן היא רמז 
לחוט השדרה, שהוא ה ב רי ה הת יכ ון של הגוף), והא נו"ן זאת ארוכה 
לעולם בהשלוטי (= בפוף) המלה ? (כלומר: מדוע היא הבריח ה ת יכ ון, 
אם מקומח התמודי הוא ב ספ ו ף ? ) -- ללמדך, שנו"ן ארוכה כוללת הכפופה 
וארוכה, אבל כפופה וסוד (כלומר: הנ"ון הכפופה היא העיקר, אלא שבסוף המלה 
אתה מושר את החלק הכפוף בבסיסה של הגו"ן הכפופה, והרי נו"ן ארוכה בידך), 
ללמדך, שנו"ן ארוכה כלולה מזכר ונקבה (הנו"ן הכפופה היא רמז ליסוד הנוקבי, 
והארוכה רמז ליפוד הזכרי)... ל'ט, ...וצרוך להיגרת עליידו הובר 
,3 :בה ,2 | פלטה, ששנגיהם שואבים מן המתשבה (תורת 
,עמודא דאמצעיתא" שבזוהר),., | מ': ,. מאי דכתיב סגו"ל?,.. זרק"א מאי 
טעמא ? -- כשמו כן הוא,,, ומאו משמע, דהאי תגא לישנא אבן יקרה היא: 
מכוללת ‏ ם ע ו ט ר ת,.. ועולה עד המקום אשר נחצבה ממנו (תורת חעטרה.. " 

הסימנים מ"א -- מ"ח עוסקים בביאור ההקבלה ,,עולם שנה נפש" שבספר וצירת 
בקשר עם צירופי שמות ואותיות. 

מו :3 .... ועתה תצטרף עם כ"ד שמותיו של הקדוש-ברוך-הוא ג' פעמים, והיוג 
ע"ב שמותיו של הקדוש-ברוך"הוא, היוצאים מן אלה (שמות ו"ד, ו"ט -- ב"א) 
ג פי 1.2 !ו ב אי-ו י מ,,, [אותוות] הפפוק האחד כפדר הפסוק נסדרות... 
זהו שם המפורש היוצא ממנו: והח"ו, ול"ו, סי"ט, על"ם וכו' (אָפור להזכורם)... 
אלח הם ע"ב שמות..." | (עיון למעלה לספר השם של רבי אברהם אבן"עזרא), 
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נקרא שמו : זהב? -- שבו כלולות שלש מדות: ז כו, וחיא הזיי"ן, ג ש מת, 
והיא הה', וה' שמות לנשמה : רוח, חיח, יחידה, נפש, נשמה, [נשמה] מאי עבידתית 
בה"א ? --- היא כסא לזיו"ן, דכתיב (קהלת ה', ז')  :‏ כי' גבות מעל גבוה 
שו מ ר, ובי"ת היא קיומם, כדאמר (בראשית א', א'): ב רא שת בו א. 
ומאי עבידתיה בה"א? משל למת הדבר דומה? -- למלך שתיתת לו ב ת טובת 
ונעימה ונאת ושלימה, והשיאָה ל ב ן מלך, והלבישת ו ע טר תה וקשטה, ונתגת 
לו בממון רב, אפשר לו למלך זה לישב חוץ מבתו ? -- אָמרת: לא אפשר, לשבת 
עמה כל היום תמיד? -- אָמרת: לא, הא כיצד? -- שם חלון בינו לבינה, וכל 
שעה שצרוכה הבת לאָביה, או האָב לבתו, מתחברים יחד דרך החלון, הדא הוא 
נבתום ו (תהלים -מ7ח. ו"ד): כ לכ ב ו ה ה בת "מ ל'ף פיני מ ה 
ממטשבצות זהב לבו שה (תורת אריך אָפין וזעיר אַפין ותורת בן ובת. 
המק "בי הרד את הפטוק הנבא: ‏ לרקמות תובל למלך בתולות 
אוהוית ר עירתי" ה ש הב א ות לך -- ,עולימהאה" שבזוהר; עיין 
בפנים ולהלן), ומאו היא בי"ת? -- דכתיב (משלי כ"ד, ג'): ב ח כ מ ה 
יבנה ב וומר; ניבי3 הי" לק נאמר, אלא יי בינ ה:' עקתיד הקדושיברוך-הוא 
לבנותה ולקשטה אלפים באחד על אשר היתה, כדאמרינן : מה הוה דתתילת ( =מפני 
ה מחולת)התורת בבולת ? -- דכתיב (משלי ה', ל'): ו א ה י הח. א צ ל ו 
אמון ואהיה שעטשועים יוםד-יום: תרי אלפין שנין (כלומר: 
בע יניך' כיום אתמפול כו"ועבו ר-- עיון למעלה 
סימן ד'), שהוא ראשות תרי ,., ל': ... נגע בבת וכלל בח כל הנתיובות ומלבושח... 
לפעמים קורא אותה באהבתו: א הח ו ת י, כי ממקום אחד באו, ולפעסים קווא 
אותה: בת ', כי בתו היא, ולפעמים קורא אותה : א ם ו, ועוד, כי אין דון, 
אמואין יחיכימיה, ' שהרי נאמר (מלכום א' ה כ"ו):. ו חה' כ ת ן הכ טפת 
ל ש ל ט ה, ואַחר"כך דן את הדין על מתכונתו... ל"א: ,.. שלמה נושא שמו 
של הקדושדברוך-הוא, דאָמר רבי יוחנן: כל שלמה, האָמור בשיר-השורים, קודש, 
לבד מאחד, | אָמר הקדוש-דברוך-הוא: הואיל ושמך כשם כבודי, אשיא לך בת'. 
והא נשואָה היא? אימא: במתנה נתונה לך,,, | הוי אומר: אותה חכמה, שנתן 
לו האלהים, ושהיא עמו בחדרו, היא בקרבו לעשות משפט (עיין להלן ל"ג ותורת 
ומרת ובמקרבת) 0 ל"ב':יי,,. דכתוב. (מלאכו ג ן')? ‏ ש ו ב ו א ל":5 
ועשרכת אהלדכם, ואישי ב לא נאטר אלא ו א שורבה אליכם, 
פירוש: ע סכ ם, ונבקש כולנו רחמים מן המלך,,, שובו ובקשו ורחמים מאותן 
שבע (כלומר: שבע ספירות, שמחמת חטאתיכם נפרעו במלוי תפקידיהן), שישובו 
עסכם,,, | ל"ג: שאלו תלמידים של רבי רחומאי: מאי דכתיב: ת 5 ל ת 
להבקוק הנגנביא על שגיונות? ת הל ה מיבעי לה? -- אלא: 
בל המפנה לבו מעסקי קולם ומפתכל במע שה מרכבה, מקובל 
(אפשר שכאן הוא מקור השמוש של ,מקובל" במובן ,תלמיד הקבלה") לפנו 
הקדושיברוך-הוא, כבאילו מתפלל כל היום,,, ומאי טעמא: י ר א ת י? -- משום 
דאזן דמות אל"ם, ואל"ף ראש לכל האותיות, ולא עוד, אלא אל"ף גורטת לכל 
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העולם עליהם, וראום, והיינו דכתיב: ו כ ל ה ע ם רו א'ם א ה 
חקו לואת:, 2 כ"ו.-: חא למות: ש רא ז.ה מו נה ו 2 
ת מונה, והיינו דכתיב (דברים ד', י"ב) : ותמונת אינכם ורואים 
ו ל הי 2 ד ל,\ וכתיב ו(דברום ד ו"ב)/:. .קה לי ב :םי אתיק 
שו ם ע' ם. כ"ח. ..ומאי ו" מלאָכים? -- שבעה קולות ושלשה טאמוות. 
ומאי נינחו מאמוות ? -- דכתיב (דבוים כ"ו, י"ח) וה' האמיוך היום. 
ומאי נינהו שלשה? -- דכתיב (משלי ד, ז'): ר א ש י ת ת כ מ ה קנה 
חבמת ובכל קנונך קנה בינכה, כסה דאת'אמר (איהב ללב, יח ): 
ונפמת שדי תבינגם, נשמתו של שדי היא תבינם, ש לי ש י מאי 
היא --- כדאמרלית התוא.פבא לההוא זנוקא: במופלא ממך 
בל.ההרוש וכבפכופה טפמך בל החקוו, בפה שהורחדש 
התכונן, ואין לר עפק בנפהורות, [הט כבור אלהיש 
ח ס ת ר ד ב ר (משלו כ"ה, ב'), מאי דבר? כדאמר (תהלים קי"ם, ק"פ): 
ראש רבוך אפתי ישרוש בית רע ליו ן == אטה)]". 

כאן וואים אָנו, איך מתורת הקולות של סעדיה נתפתחה תוות הספיוות: 
שבעה קולות שבע ספירות התחתונות הנה, והמחבר הולך ומונה את תפקידיהם של 
הקולות ומשוה אותם לתפקידיהם של שבע הספיוות התחתונות, ואחו-כך הוא מוסיף 
שלשה מאמרות; שהם שלש ספירות העליונות, והוא מונה חכמה ובינה, אבל מהסס 
להזכיר את שם הספירה ‏ ,כתר עליון" והוא מרמז לדברי בן-סירא, שהובאו בבבלי 
חגוגה ו"ג, עמוד א' (עוין בפנים), וגלוי הדבו, שהדברים שהסגרתי (כלומו, כל 
סימן כ"ח ה ש נ ' ) הם הופפה מאוחרה, ושהדברום: ,פירוש כ"ע אמת" 
הם הוספה להוספה: המוסיף הראשון ומז לכ"ע בהביאו דברי הפפוק: ,ראש 
דבורך א מ ת ", והמופיף השני גלה את הפוד לגמרי בנתנו אהד מ ש מ ו ת 
חש וים של כתר עליון, שהוא א מ ת, וזה ניתן להאָמר גם על ,,כתר עליון' 
שבסעיף מ"ח, וגם שם רואים אָנו בעליל את התפתחותה של תוות עשר ספיוות 
בקשר את הועיון של אָדם קדמון ותרי"ג מצוות מתוך דבריו של פעדיה: ,ומאי 
מעמא בנשיאות כפים? וליברוך להון בברכה? -- אלא משום דאית בידים עשי 
אצבעות, רמז לעשר ספיוות, שבהם נחתמו שמים וארץ, ואותם עשר כנגד עשות 
הדברות, ובכלל אותן עשוה נכללו תרי"ג מצוות, ומנה אותם אותיות של עשות 
הדבוות, ותשכח, דאונון תרו"ג אותיות, ובהם כל כ"ב אותיות חוץ מטי"ת, דלית 
בהון, מאי טעמא? -- ללמדך, דטי"ת היא בטן (נ"א היא הנו"ן), ואינה בכלל 
חספירה,., | אלא קדוש: כתר עליון ..." (עיין נ') בכלל אפשר לאמר, שחציו 
הואשון של ספר הבחיר בנוי הוא ברובו על דברי פעדיה, בעוד שחציו השני בנוי 
הוא על דושתו של ברזילו, וממולא הראשון הוא יותר בחוג מעשה בואשית והשני 
בחוג מעשה מוכבה, אלא ששני המקצועות כבר מורכבים הם במדה פחותה או יתיוה 
בנל דבוי הספר, דוגמה להרכבה אורגנית של שני היסודות הוא הפעיף הבא: 


כ"ט: ,משל למה הדבר דומה ? -- למלך שיש לו שני אוצרות, אחד של כסף 
ואחד של זהב, שם של כסף בימינו ושל זהב בשמאלו (שמות השוים),.,. ולמת 
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השמות; עוון מ"ו, מ"ו, נ"ג, נ"ה, נ"ט), ומנלן דתוהו הוא ברע? דכתוב 
(ושעיה מ"ה, ז') : עו ש ה ש לוהם הבורא רע; הא כיצד? -- וע 
מתוהו ושלום מבוהו (תורת השורש החיובי של הרע). ...י'. ועוד ישב רבי בון 
ודרש: טאו דכתוב (שם, שם): יוצר אור ובורא תושך? --אלא 
אור שיש בו ממש, כתיב בו יצירה, חושך, שאין בו ממש, כתיב ביה בריאָה, כמה 
דא אמ (עטום 78 וג) + יו ג ציר,הוהיו,ם ו בי ויה א די וית. ואי בעית 
אימא: אור שיש בו עשיה, דכתיב (בראשית א, ג'): וי א מ ר אל הי ם 
יה 'י א ו ר, ואין הויה אלא על-ידי עשיה ויצירה; חושך, דלא הוי ביה 
עשיה, בלומר, דלא כתיב ביה עשיה, אלא הבדלה והפרשה בלבד, קרי ביה ברואֶת 
(עיין בחיי; הרע חיובי הוא, אבל מקורו, החושך, כשהוא לעצמו, אין בו ממש, 
מפני שמחופר הוא יפוד הצורה שבאור), , י"א --- י"ב (דרשות על צורות האותיות). 
ו קקאמר,רבי,רתומאה: יה4א ה ה :יק ד ם ח ,לע ו לים, ‏ שענן. וערפל 
סבנצון, שבאמר (בהאשות א ג') :::ויו:א םי יר אל היו ם' הת ו :א:והר; 
אָמרו לו : קודם יצירת ישראל בנך תעשה לו ע טר ה? אָמר להם: הן... כך עלה 
ב מ ה ש ב ה (תורת-עטרה;| עוון כ"א: (עטרת) תפארת ישראל),.. 
ו"ד: ומפני מה יש לה זנב למטה לגימ"ל? -- ראש וש לו לג' מלמעלה, ודומה 
לצונור כזה ן, מה צינור זה שואב מלמעלה ומריק מלמטה, אַף ג' שזאבת דרך 
הראש וטרוקה דרך הזנב, וזהו ג' (לצורת אותיות עיין ו"ט -- ב', כ"ב -- כ"ד)... 
ומ אפר בבי ברכות: | מאי הכתוב:.: הו א מ ר אל ה ו:ם כת ההא 7 7? 
משל למלך, שקנה חפץ נאה והקצהו עד שזימן לו מקום ושמחו שם, הדא הוא 
צממורב 2 5 ה/2,. א ררה ו-3.ת +-אר:- שיכ ב ר ה ת " (עוון לסעלח' בי 
שלוו ה אורק ,תח תשה5.. ש כב ר,.חוז; תיח +, 4הוכ"ר :+ שאלו תלטודיוה: 
מהו חולם? אָמר להם: נשמה ושמה חולם,.. | אָמר לחהם: עולו ושמעו 
דלדוקי נקודה דאוריית א, דמשת ושב ודרש לחם,.. (ראשית 
תורת הנקודות, שנתפתחה ביחוד בתיקוני הזוהר), כ"ה: אָמר מר: מאי דכתיב 
המות כ )2 - 3 ב 2 ה .עמ --ר ,ריאיו מייאיתיית כ 1 ל גוית "ו אית 
הלפידים? וכו נראים קולות? -- אלא: וכל העם רואים את 
הקולות: קולות, שאָמר דוד (תהלים ב"ט)): ק והל חתח' על ה מים, 
אל הכבוד הרעים ח,, ק הל ה? בכ ח, [ואומר (ישעיה +', ו"ג): ב'3 ת 
ידי עטיתם [עשיתי ובחכמתי כי נבנותי], ואומר (שם מ"ת, י"ג): א ף 
הד יפדת,אר?], קול הח? -בה דר [ואמר קרא (תחלים פוא, :')': 
מפוד) הההר 5 קל וצדקתו עומדתתי לעד]5 קול ה שובך 
א רזים, זו ק ש ת (אחד היפודות בתורת העטרה), שמשברת עצי ברושים 
ועצי ארזים, ק ו ל ה' ה ו צ ב ל ה בו ת א ש, זה שעושה שלום בין 
הטומ ובו האש עו ל .7 ו-ח1.ל .ם ד.ב. ר .= כ לי חריל" 
רת יוות שוף. וערות. גובה הכלו כל א המיר כב וד; 
וכתיב (שור:השורים |ב' .")2 כ ת ש ב עתי !..א.ת.ב ם בצ ב א ו-תי? א | 


שון! ויהיו( שש,. 


באילות חש דחת, הא למדת, שבשבע קולות ניתגח תורח, ובכולם נגלה אדוו 
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לא ראה אוה ב הכר תו א. כש תכ ' ו ן ד דוהת -ף בוא 
ו ה ₪ ה ר ם ], וכתוב אחד אגסר (תהלים וי"ה, ו"ב)  :‏ ו ש תת תה ו ש ך 
פתרו, וגם (שם צ"ז; ב'):. עגן. וע ר5 ל םב ב 7 1, .כשיה -- ₪ 
הכתוב השלישי ויכריע ביניהם (שם קל"ט, י"ב) : גם הושך לא יתה>טיך 
מפך.ולילה כוום יאיר כ ה חיכת כאובה. (עוון בע 
ואצילות), ב, אָמר רבי ברכיה: | מאי דבתוב (בראשית א., ב'):::-, ו.ה.₪ בי 
היהתה הוהו ובותו? טאימשטע היהת ה?--שכבר הוהתת 
(נגד פירושו של בתוי: היתה = נהיתה; כאן בעל הבהיר מטעים את התנגדותה 
של הקבלח לעיקו בריאַת החומר של ישיבת פעדיה, אתיהם במוניסטמוס, אחדות 
המציאות הנצחית; בעוד שהם חולקים על ישיבת גבירול בזה, שלדעת זו האחרונה 
אלוה וחומר שני שרשי המציאות המח, שאינם תלויים זה בזח כלל בנוגע למציאות 
מוחלטת, ולדעת חקבלה המציאות החמרית נאצלה כולה מזוהר הנצחי. ברעיון 
האחדות, איפוא, המקובלים מפלוגים מישיבת גבירול, אלא שאלה האחרונים מטעימום 
את אי-גשמיותו של אלוה נגד תורת האצילות, המכניסה גשמיות באלוה, הקבלה 
מספר אצילות ואילך עזבה את העיקר, שאלוה רוחני הוא: אלוה הוא ה ב הי ר 
או ח ז ו ה ר, שממנו נאצלו כל הנמצאים) וטאי ת ו ה ו? דבר המתהא 
בנודאָדם, ‏ ומאי בו הו? -- אלא תוהו היתה וחזרה לבוהו, ומאי בוהו? -- 
דבר שיש בו ממש, דכתיב ב ו ה ו: בו הוא,., .ב הי, ישב רבי אמוראי ודרש: 
מאו. דכתוב. (דברום. ל"ג,. כ"ב).:,: ג סי לא ב ה כ.תה:, .1 ם :ד הון ם 
ירש ה? -- כך אָמר משה: אם תלך בחקותיו, תירש העולם הזה והעולם הבא; 
והעולם הבא: שהוא נמשל לים, שנאמר (איוב ו"א, ט'): ו ר ה ב ה מ נ! 
י ם; והחעולם הזה נמשל לדרום, שנאמר (יהושע ט"ו, ו"ט): כ י א ר ץ 
הגנ בנ הת 3ו, ו םת כ ג ם ג ן[:. א ר5.₪ ,דד הו 
(יסודות של תורת שמות השוים), ו', ועוד, למה הוסיף הקרוש-ברוך-הוא ה"א 
באברהם יותר משאר אותיות? -- אלא כדי שיזכו כל אבריו של אָדם לחיי עולם הבא, 
שהוא נמשל לום, כביכול בו נשלם הבנין, דכתי5 (בראשות ט', ו'): ככ י ב צ'לם 
א להים עשה את ה אָ דם, ואברהם בגימטריא רמ"ח, כמנין אבריו של 
אָדם (תורת אָדם קדמון בקשר את הדרשה של רמ"ח מצוות עשה ושס"ה מצוות לא 
תעשה במערכת וזוהר), מאי דכתיב י ר ש ה, ר ש היה לו לומר? אלא 
רש י "ה אַף הקדושדברוך-הוא בכלל (כלומו, שיזכה לעולם הזה שנברא בה"א 
ולעולם הבא שנברא ביו"ד משמו של הקדושדברוך-הוא -- עֶיין בבלי ברכות דף נ'"'א, 
עמוד א', ובתוספות שם דבור המתתיל ,זוכה" ובטנחות דף כ"ט, עמוד א', הדרשת 
ב הברא - המומזת לדרשה הידועה: בהבראָם = באברהם),.. ...ט'. ומאי 
(קחלהק 7, ו"ד): ג ם את "זה ל עו מית וזה ,שש ה.< הי ?22 
ברא בוהו ושם מקומו בשלום, וברא תוהו ושם מקומו בוע. בוהו בשלום, שנאמר 
(אווב כ"ח, ב') : ע ו ש ה ש לום ב מ ר ומ יי ו, מלמד, שמיכאל, שו 
הימיני של חקדוש-דברוך-הוא, מים וברד, וגבריאל, שר שמאלו של חקדוש-ברוך-הוא, 
אש, ושר שלום ביניהם מכרוע, וחיונו דכתיב: עושה שלום במרומיו. (תורת 
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ץש יתיו: עו לם ה ץ שי ת, שם אופנים ומקבלי התפלות ותבקשות 
וחממטונים על רצון האָדם, ,., עורכי המערכות נגד סטא"ל הרשע וחבריו..." 

ו', ,זכריח בן יוסף פתח (משלי ג, י"מ): ה' בהכ מה יפד אוץ, 
כונן שמים בתבוגנה, מלמד, שבתכמה נתייסד הארץ, וא ין האורץ 
אלא שכינת, שנאמר (ישעיה ו גי): מלוא כל האוץ כבודו, 
אבל נתכונן הארץ ב תת ב ונ ה, שנאמר (משלו כ" ג'): ב הכמ ה יבגת 
בהמ:'ואין בת א ל א שכ דנ ה, שנאמר (דברי"הומים ב', ז', א') : 
8 דיה 7 .םל א'(יה )ייאית' ה ביי ת, מלמד, שבחבמה גבנח בית, ונאמר 
(ושעיח מ"ד, ו"ג): כ ת 8 א רת אָ דם לש בת ב ית (כאן ומז לתוות 
העטרה ועמודא דאמצעיתא שבמערכת וזוהר),.. ו'. כתיב (איוב מ"א, ז'): 
אעהניבאחד'דנבט[ן והרוח ל<' דבוא בהניתם, סלמד,. שכל 
בולן מ שיש כ"הנה וד הז לכת, הולך ה קרהש-ב רוך-הו א 
עפה, כרדרי שלא יבוא רוח האורמות (שר אומות העולם ?) 
חפ ושלום ויכלה את כנפת י ש רא ל. משל למלך, ששלח את 
מ פורוניתא ש לו (עיון זוהר בתורת א ת ת א ד ל ה ת א -- אתתא 
דלעילא היא מ ם ר ו כ וי ת א ), לילך בדרך רתוקה לפדות בניה משביה, ואַ 
ירא המלך משלחה לבדה, פן יפגעו בה עוברי דרכים, והולך גם כן הוא עמחה. הוי: 
אמח 'ב אוה די ונ ש ן, יואומר (ישעיה פ"ג, ט'): ב ככ ל צ ר תמ לו 
כתויבי(משלי ג/'כי): ב ד ץ היו תיה ו סיו םת :5 כ ק ל ו 
הושחהקים יעורפו טל: בדעתו של הקדושיבווך-הוא ת ה ו מ ות של 
המ שטים שערי בינח נבק עו (עיין באדרות בפנים ולהלן), והיינו 
לבתוב (אווב ל"ת, כ"ם)  :‏ מ ב מ ן ם יי ו צ א ה ק ר ה ה כ ור א? 
ושצחקים יערפו טל, היבן הטשתקים מועיפי'ם המל?- 
למי שהוא צ ד וי ק, והוא י פ ו ד ע ול ם (עיין תורת העטרח ועטודא 
ההנצעותא), כו קאו-א, שריל קורלם בלא טל, ואין הח מל 
נעצר. והיונו דאָמר הקדוש-ברוך-הוא לישראל: אַל תירא (שור-השירים ה', ב'), 
עורא שיו :5 ם ל א שיל. ואוסר (הושק ו", ו'): א ה י ה כ מ ל 
לוה :'": כי' אים לב וניה ת קר א ות ב דכת 
והדעת אינן נפורדים > עולם (עיין תורת בן ובת באדרא זוטא), 
ועלוהם נאמר (איוב ל"ח, כ"חה): ה' ש לם טר אָב, ו מי הולול 
או וימ/ל, תוי (משלו ב ו')]: כַ'י"ת' ית ך4 תכ ם ה, מ פוו|ו 
דיצ .הרתי בפוככת..." 

סדר הדברים בכאן, כהים כשהם לעצמם, מתבארים היטב מתוך דרשתו של ברזילי 
בפירוש ספר וצירת שלו: הדרשח, שאלוח לא ובוא לתוך מקדש של מטעלח עד 
שיבנח מקדש של מטח, מקבלת פח את הצורח האונטולוגית, שמאָז מבראשית כל 
השפע, ח ם ל, בא מתוך מקדש של מעלח, התוכל, המחשבח (נקודה סתיטא, טזל). 

עפשה תבית ר: 

א, ,אָמר רבי נחוניא בן הקנח: כתוב אחד אומר (אווב ל"ז, כ"א) : ו ע תה 
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למת נשתנו שני שמות הללו, דאמוינן להו טפי מאחריני? -- משום דדרשינן 
בא יכה רבת א קרא דכתיב ביחזקאל (א') ואכני בתהוך הגולח, 
וקוא דכתיב בירמיה (מ') ו ה וא אָ פור ב זק 'ם: כביכול הו א 
בעצמו, וחינו הושענא, ש יוהשיע לע צמו". 

גלוי הוא, שהסוד שבדושת זו הוא בקשר את הרעיון, שהשתמש בו ברזיל!י 
גדושתו: פת הי לי א תו תי, שהית למרכז שיטתה של הקבלת. 


דבריו של אבן"עזרא בספר השם בנויים הם בכלל על עיונים פתאגוויים, 
אבל ממנו לקחו הטקובלים אבני בנין לבניניהם הפימבוליים ברמזי אותיות מורכבים 
קל רעיון האצילות ו ת ו ות ה זי ו ו ג, המרומזים בדרשתו של בוזילי. 
וביחוד עשח כן א בו הם א בול ץע פי א (בספר האות שלו ובכמה מקומות 
בוותו, ביחוד ב תה יקוגי הזוה ר -- עיון בפנים ולמטה). 


ה. פ טכה :א יצו בה: 


א',., וכל מי שהוא ירא שמים וודף אַחר גסתרות וט ע ש ה ; רכב ח, 
שהיא קי'קר ה הכפה והדע הת:.. בי ..בשיד כ.היו | מע קת 
שרפבת יתור במשהר,.,, כ כחיב (הוב ל"ח, + ים) : \ א וי חיינ חן 
השכון אוו ותושך א דזת מק רהש +ז, וכתוב (ניאל בו כ'"ב). 
ידע מת בהשוכא ונהתורא עמד שר%, מלסד, שברא הכדושי 
בווך-הוא מפקום לאור וסקום לח ושך, האור ליהנות בהם הצדיקים, 
חעושים וצונו, ‏ והחושך לענוש בהם הרשעים, שעוברים רצונו, ואַף"על-8', 
שנתווא עמיה שוי, מלד, שצמצם הקדוטיבווךיתהוא 
אוורו. ידע מה בת שוכ א, שיודע, מה לעשות עם החושך, שעם החושך 
פורע הקדוש-בווך-הוא לעוברי רצונו, שנאמר בהם חושך; ונאמר (תהלים קל"ט, 
ו"ב): בח שכה בא ו רה: כשם שהחושך להפרע מהרשעים, שבמחשך מעשיהם, 
כך גברא חאור, ליתן שכר טוב לצדיקים, שמעשיהם מאורים העולם,. וזת שאָטר 
שלמח (קהלת ז', י"ד) : גם את זה לעומת זה עטה אלקים... 
ח'. כתיב (ישעיה מ"ג ז') : כל הנקרא בשמי לכבודי בראת'ו 
יצורתיו אַף ע ש ית יו, מלמד, שברא הקדוש-ברוך-הוא א ר ב ע 
ץ ול סמו ת, נגדר ש ט ו יתבוך, שנאמר בו אַ ר ב ע אותיות. ואלו 
שמות[יהן] : א צ יל ה, מלמד, ש ה א צ ו ל הקדושיברוך"הוא מאורו כביכול... 
ואין כבודו אלא ש כ יגת ו, שנאמר (במדבר ט"ז, י"ט) ו ו ר א כ כו ד 
ח', מאיזה אור נברא זה העולם? -- מאור בריאת בראשית, ש היו מתתילת 
פ'בוחלי'ם, הופיף הקדוש-ברוך-הוא אור על אורן ונטע בהם אווו (הדברים 
האלח, שנתפתחו מתוך דברי בחיו, כבר מכילים הם את גרעין תורות טלכי אדום 
שנזותר]), ב רא ת יו: עולם הבר אֶָ ה, שם נשמות הצדויקים וגנזי 
בוכה והיום ושם כ סא תכבוךד של הקרדושט"כרוךידתות... 
יצות 'ו: עולם חיצירח, שם חיות הקודש, שראֶת יתזקאל בן בוזי חכהן, ושם 
משרתיו עוש' וצונו של הקדוש-דברוך-הוא,., | ושם עשר כתות מלאָכים,.. אַף 
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ואיננו מצות עשח או לא תעשה במעשה, כשאר הדברים, וק באמונת הלב לבדו. 
והנכה לעולם מרובע עשרה דומה - כי הוא תחילת החשבון, והוא לעולם דומה לאחד, 
גם החמשה והששה חשבון עגול, כי וימצאו לעולם במרובעם (כלומר: במרובעים 
של עשרה, חמשה וששה לעולם תמצא את המספר עשרה, המשה וששה בכל המדרגות. 
למשל במרובע ממדרגה שלושות: ‏ ו' פעמים ו' פּאָמים ו" = א ל ף = האחד של 
האלפים;| ה' פעמים ה' פעמים ה' = מאֶת ו ת מ ש ה ועשרים; |ו' פעמים 
ו' פעמים ן' := מאתים ו ש ש ה-עשר), על כן היו בלשון הקודש אותיות אה"ו, 
למשוך ולנוח ולהתחלף אלה באלה". 

דפום ‏ מ' --': 0 חשבת המספרים, שהם ראשונים (פרומיום =: 
א -+ ב' + ג' + ה' + ז'), יהיו שמונהדעשר, והמורכבום (ד' - ו' + ח'- טי) 
יהיו שבעה ועשרים,. והנה ערך אלה על אלה כערך שנים אל שלשה, שהוא תחילת 
המספר (כלומר, שנים הוא תחילת המספר, אחר שאחד בפני עצמו אינו מספר) וכערך 
האות הראשון (של השם יהו"ה) אל הראשון והשני נחברים (כלומר: :' אל ו"ה 
חוא בערך שנים אל שלשה, או י"ח אל כ"ז), ואם חברנו הראשון עמו ועם השנו 
(כלומר: 7" -7 7 7 הי = כ"ה) ועמו (כ"ה -71 ו' = ל"ה) ועם השנים 
(ל"ח - ח' - ו' = מ"ו) נחברים ארבעתם (מ"ו 77 7-7 ה ה ו -ך ת = 
עַ"ב), יעלה המספר ע"ב, וטעם שלשה פסוקים, שהם ויפע ויבא ויט (שמות 
ו"ך, ו"ם -- כ"א) [הוא] גם סעם ו י ה י ב ש ל ש י ם ש נ ה (יחזקאל 
א', אי), לאמר בשאלת חלום, בעבור היות כל אתד ע"ב אותיות" [המו"ל מגית 
,משבעים ושתים" בהשמטת המלה ,,אותיות" --- וצרוך עיון]. 

כאן הוא מקורו של הפוד הקשור בשלשה פסוקים אלה בדרשותיהם של בעלי 
הקבלה, וביחוד ב ז ו ה ר, והמו"ל מביא כאן את דברי אבן"עזרא להפסוקים 
האלה ומראה לדברי רש"י ותוספות בענין זה: 


כב אבר הם אב ן. .ע זר א-.ב פ ריש ת' ב של ת+: ,ובעבור שאלת 
ג' פפוקים דבקים זה עם זה, וכל אחד יש לו ע"ב אותיות, על כן מ צ א נו 
בופיפור םי כית/ג ב': ו,ם" מ ,ןי ג-ד> ה שיםו הצמי פיז ריש, ולפי דעתי: 
בעבור כו מספר השם הנכבד ועלה לע"ב אותיות, על כן כתוב ככה, ובספר רזיאל 
(חהמובא בזוהר -- עיין למעלה) : ,הרוצה לעשות שאלת חלום, יקרא בתחילת הלילה 
פפוק: ויהי בשלשים שנה, כי הוא ע"ב אותיות". 

ר ש " 'י (בבלי סוכה דף מ"ה, עמור א') ‏ , א נ ו ו ה ו, כגימטריא 
אנ א ה', ועוד משבעים ושתים שמות הן, הנקובין בשלש מקראות, הסמוכין 
ממרטת ג ה !,ב שלת: הופץ גנו,: ויבא ב דן"מם תכ ה,'5 5 
מ ש ה א ת יי דו, ושלשתן בני שבעים ושתים אותיות, ומהן שם המפורש : 
אות ראשונה של פפוק ראשון ואחרונה של אמצעי וראשונה של אחרון,. וכן בזת 
חפדר כולן, שהם הראשון: וה "ו: וי"ו של ויפע, ה"א דכל הלילח, 
וו"ו דורי ט, ושם השלשים ושבץ הוא: אג " י: אל"ף ד מ א הרי ה ם 
ונו"ן ראשון דת ע כן בהשבון של מפרע ווו"ד דרוח קדים". 

תופפות (שם) דבור המתתיל: אכ'י וחו: ,ועדיין צריך פעם לזת, : 
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אחוז זה בזה וכלול זה בזה, ובדול זה מזה, ומגלגלם פנים ואָחור באותיותיהן ומונת 
מספר מנונם עד כלם, וכל זה היה הקדוש-ברוך-הוא עושת על שרצה לבראות את 
העולם במאמרו ובכנוי שם הגדול,., | ועוד היה הקדוש-ברוך-הוא מגלגל האותיות, 
בדרזילוה ץז צ ל א מ ה םי כ ל "ד ב-ר ד יא ל ישי נ' דיה וש ב 6י יק 
ואחר,.. התחיל לחשוב חשבון הכוכבים והמזלות,.." 

עמוד קל"ג, א': ‏ ,והאל הגדול הגבור והנורא ברא את העולם בלי מאומת 
ד חגדול 

עמוד קל"ג, בי: ,הא כוצד, עם אותו הרוח, שנפח והוציא האל מרוחו הקדוש 
בכחו הגדול, הוציא מים מלחלוחו הרבה לאין שיעור ומדה...'/ 

עמוד קל"ד, ב' (גלגול שלש משוטות יו"ד, ה"א, וא"ו לעשרה שמותיו של 
הקדוש-ברוך-הוא). 

עמודים קל"ד -- קמ"ח (גלגולי אותיות; תפקידים מקבילים של כוכבים 
ומזלות ואברי האָדם מרומזים באותיות). 

בדברום האלה, המעתקים והמרומזים, שבתי דונולו מביע ועיוכות, שאינ 
עדוין תורות מיוחדות של הקבלה, אבל שעזרו הרבה להתפתחותן של אלו. ואולם 
לפעמים הוא מסגנן רעיונות ידועים בכגנון קרוב מאד לסגנון הקבלה העתידה. 
כן, למשל, הוא מבאר את הרעיון, שהאָדם הוא ע ו ל ם ק טש ן, בפרוטרוט, 
ומזה בא לידי הקבלות של ענינים ותפקידים (על-פי ההקבלה הכללית: עולם שנת 
נפש), שמהם יצאָה ת הרת ש מות ה שוים (עמוד קכ"ז ואילך; ועיין 
ביחוד עמוד קכ"ח, ב': ‏ ,וכמו שיוצאים בעולם מצד דרום (הנגב, וחוא תימן, 
ותוא צד יו מו ן של עולם) החום ופללי וגשמו ‏ ב ר כ ה, כן 'וצאין בדמר 
האל בצד ימינו של אָדם החום מן המרורה האדומה התלויה בכבד,,, וכמו שיוצאת 
הועה לעולם מצפון, כן יוצא כל חלי רע וקשה מן המרה השחורה השוכבת 
בטהול בצד ‏ ש מ א ל,,," וגם לביאור מ ץע מ ו מ צ ורות מתוך ההקבלת 
של עולם שנה נפש מוצאים אָנו יסודות חשובים בספר החכמונו, עמוד קל"ט, כ' -- 
ומכאן דוך סלולה עולה לטעמי מצוות של עזריאל, מערכת וזוהר, 

תי הב" א ב רהם א כן"י'ז רא, יפעק ף ץק ש ם: 

דפ ד'/, עמוד א': ,והנה אחל לגלות קצת סוד השם הנכבד והנורא, כו 
וכביאים שמו השם, שהוא בן שתים אותיות (= יה) ובן אַרבע אותיות (= והוה), 

א אהי"ה, שם עצם לעליון,., ושאר השמות הנקראים במקרא חוץ מג' הם שמות 
התואר, כמו א ל ה" ם,,, (עמוד ב'): -.. והנכון בעינו, גם השם הנעלה, פעם 
הוא שם העצם ופעם תואר השם, והנה טעמו שם העצם, שהוא בקרב צבאות מעלת, 
כורך יכ 9 ש > 'ב כ רב (שמותיב"ג)ן כ"ה 

דף ו', עמוד ב': ,ועוד מצאנו, שכל הדברים, שהם דברי המדברים (= שדבר! 
בנודאָדם סובבים עָליהם), עשרה, והתשעה מקרים, והאחד לבד עצם, סובל (= נושא, 
כלומר: הקטיגוויה של העצם, נושאת היא את תשע הקטיגוריות: כמות, איכות 
וכוי), והנה מפאת מעלה (== כשאַתה מונה ממעלה )| הוא אחד, וממטה עשיריו, 
על כן בעשרת הדברות, הכתובים בתורה, בראשיתם ,אָנכי": להורות על שם העצם, 
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ולזה הסוד נבנה בית קודש הקדשים באמצע, כאשר אָמר יחזקאל, ו ל א 5 י ר ש 
8 שת ג לא הכה הוהול ה קוגרר ש של מ עץ להח. ואנ 
לעָניות דעתין באנו לכתוב ולפרש, לפי שיש לומר ולקצר הדבר לדעת מי שירצה 
לפרש הכו, לא (= שלא) נאמר מיסקא זו [אלא ?] על היכל של בית קודש הקדשים 
של ממה, ושאָמר (עמוד רל"ו): ב א מ צ ע, לפי שהוא באמצע העולם. ואָנו 
כבר פירשנו למעלה, שנאמר על היכל קודש של מעלה, ופורשנו לעניות דעתין על 
הדמיונות שהזכרנו לעיל,,, ואַל תתמה על דמיונות הללו, שהרי הפפוק 
בפרש בעורוש כך בש יררה שירים, שהוא קודש קדאים, 
בנכת יבג ה ב'"): םתסו לו,.. א תרת*, ‏ ,רעציתיוי, ‏ ההנכת!; 
נה מו שר אש 9 ,3 ל א מל, ‏ קן נצות ו ,רפיפי ילילת, 
ועירושו: ‏ הוא אָמור במשל ודמיון בענון פפוק זה: בקרֶבך קדוש 
ולא אָ בוא בעיר, ופירושו: שכשמנחם הקדוש-ברוך-הוא כנסת 
ישראל לעתיד לבוא במהרה בומינו, בתחילה באים כל הנביאים ומנחמים לה, 
אונה "מתנהמת ‏ מהם, כענין שכתוב (ושקות מק ב'): 7 ב ו ו ע ל לב 
אב של ם,כה | נה מג עמי יאמר אל הוכם, שהטקום 
בבבוחג טנחמן ואומר להם: ‏ 5 ת,תיי יל ', א מ גת י, ר ע ת', ותורף 
מוצט בלוטר - אור עול שם,ו בשוה ג לגו ת.ו א:ג ת ך, ב.ו ן .ה א ).מו תש 
את היית אתותי רעיתי, ולא [ה]חלפתיך באוטה אחרת, כיונה זו, 
שאינה מחלפת בין [בן?] (ואפשר, שברזילי משמש כאן בפיעל, שאינו מצוי במוב 

בכאן אלא בשם המקור ; ה זוגה, וגם כביכול הגליתי שכונתי עמך,.. ומעתה 
פתחי לו, ואבנה עירך והיכלך ואַשרה שכינתי בירושלים הבנויה והיכל של מטה, 
"בד אהקיר שכינתי בירהכהש לופ ההיכל קוו דש של 
המוק ת,. הו פירוש דמוון:' שיר א שו : מ-ל א מ ל ק ו וצ ות-י 
כ מוגם 0 5 ל ה,' פבוכול כאָדם האוטר לחברן: לא נכנפ תו ב בות, 
מפנ :שה מתנתי איותךר עד שת בוא, ונמלא ראשו בין 
(מומובלין] כ דיים ל, כ ,נילים. שית בו א,. וקו ו צ הרת ' רפ יי 
כמאל ה ופורוש:: ל:9:ל ה הוא עינוי. גלותן של ישראל... .(עסוד רל"ח)... 
ופירוש דבר זה, שפירש רבכו פ עדיה ג און ז"ל, הוא מפייע לפירוש, 
שבמבנן אנן לעול. בה כ ל ק גד ש, של טע לה ". 

ובאמת,בך הוא: ה טש ו מ ב ול יפ פום הכ רונכנולוגו של סעדית 
(עיין למעלה) הוא רא ש יתו של הפי מבוליפמופם ה אונפמטו- 
לוגוזה היפ טור', שממנו התפתחה תמונת העולם של הקבלה, 

רו 2 ם 3 7,.פיו רוש ץק ליפ פר 1+ רת ל 5 %5 
שופות ו ה גל ה: 

עמוד קל"א (חלק שני): ,הנה למדנו, כי אַלפים שגה טרם בריאַת העולם חיה 
הקדוש-ברוך-הוא משעשע את כ"ב אותיות של תורה, והיה מצרפן ומגלגלן ועושת 
מכולן דבור אחד, ומגלגלו פנים ואַָחור בכל כ"ב אותיות, והיחה עושח עוד מהם 
דבורים כלולים ודבורים בדולים, מלא דבור, חצי דבור, שליש דבור, פי"שגים מדבוו, 
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וברא כנגדן שבעה דברים, ברא שכינת הכבוד וכסא הכבוד מקודם לכל, לושא ולפבול 
ולהחיות את הכל, וברא היכל קודש, שהוא מקום קדוש, מכוון כנגד היכל הקודש 
של מטה והיכל הקודש של מעלה,,, ולמה ברא היכל הקודש וסביביו ירושלים של 
טעלה והיכל הקודש בתוכו, וכסא הכבוד, שעליו רוח הקודש, שברא? (עיין עמוד 
כְעָ"ה) -- לכבודו, ולהיות עד על אלהותו, וטלאַכים 
מקודשים וגדולים מכל שאָר המלאכים, שברא 
לכפבודו, ל ה יווהו ( ל ה ודו ת ם?60''" ובימייי טוק וו 
ואופנ'ם ושופים וכוובים וחיות הקודש וגלגליהן 
ו חמ רכ בה נראין, כאילו נושאין הכסא, והן נישאין, שברא הכל לכבודו. וכן 
צוח לישראל, ועשו למטה בבית קדשי הקדשים כרובים וקדושות וכו,.. | (עמיד 
ול"ד) וכן נמי מצונו בכבוד שכינהו, שהשרה בורא הכל יתברך לעולמים למעלה 
בהיכל הקודש של מעלה, ש משם נשמע הקול למלאָכים ועבד'ו 
הגביאים, כדכתיב (יחזקאל א/, כ"ה): ויהי קול מעל לרקיע 
א"שו על ראשם, בעמדם תורפיגה כנפיהם, ומתוגמינן: 
כד הוי רעוא קדמיהון לאשמען דבריהון לעבדוהי נביא[י] ישראל הוא קלא ואשתמע 
מעילון רקיעא דעל רישיהון וגו' *, וכבוד ודבור זה בראו הבורא בתתילת בריותיו, 
להיות כבוד ועד על אלהותו יתברך לעולמים,.. וכל זה כבר פירשנו כמה פעמים 
לעיל, אלא שאָנו שונים ומשלשים בדבר, כדי שיהא למתלמד להבין, ו ל פ ו 
שא* ]יליב ה ם יא לכה ו | א צ לי ב ה- ד ה ב ליר ה 
ב ה ן],. ונחזור לאגדתא דרבי אליעזר: אַרבע כתות של מלאָכים מקלסים לפנו 
הקדוש-ברוך-הוא... " (עמוד רל"ה),.. ופירוש כל וו התגדה, 'כ"וי רכ ות כיכרה 
הנבבוד הנברא; שנראה לנ:בואים ולבלקכם עליב בא 
חיש בי ויד: א ו ל ריאת יס"צ ת "א :תיז': חיכיביר: דיריב ו םי יוו 
צוורת בן-אָדם וכאילו רואין בר א ש ו כ ת ר ומימין [חיים ומשמאל 
מות] ושבט [בידו] ופ ר וכ ת [ 5 רופ ה לפ ני ו ] וכל זה האָמור 
לע אבל ווצר ה((ולמים"אין לו צרורח כלי קה רו 
וכתב אחד מן המפרשום הכי**: ז' כפולות בג"ד כפר"ת,,, והיכל הקודש שהוא 
בינוהם ואָמר: ה הרא וש א את פול=, על אס צץע תה אה 


* נוסחת זה שונה ?א מעט מאותו שבתרנום יונתן שלפנינו. -- כאן היא התחלת אותת 
ההתפתחות, שעתירה היתה ?הוליף ?כתיבת הזוהר בארמית >- ?שון התרנום. עיין <ה?ן 
בהערה. 


** האלברשטאם בהערה עמוד רל"ז מעיר, שלא מצא זה בפירושו ש? אבופה? (מפני 
שבתב שלפניו היה חסר). ת ו כ ] הדברים האלה נמצא הוא בפירושו של אבוסה? עמודים 
ס"א -- ס"ב, אב? נלוי הוא, שאבוסה? ת?וי הוא בזה בסעדיה (עיין למעלה). ואפשר, שברזי?י 
מעתיק כא] מאבוסה? ולא מסעדיה, מפני שהוא רוצה לחלוק על הדברים (בסוף הענין ברזילי 
באמת מזכיר את סעדיה). ומחלוקת זו חשובה היא, מפני שכאן ברזי?י צוער הוא צער חשוב 
קרימה ?קב5ה העתידה. 
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הן מחמת ההיולי, שהוא החושך השרשי, והוא הרע (ועיין עוד במקור עמודים ג' -- 
לג ותרגום עמודום פלנ -= פ7ם). 

ומיה בי ד וה הדות ביל בר ז.ה ליי,. מירושי .ם פ רוצי ר ה: 

מאחר שבכלל נמשך הוא ברזילי אחרו פעדיה בעיקרים התיאוריים (חוץ מבנוגע 
לתורת האידיאות ונצחיות המלאָכים), אין אני מעתיק מספרו אלא אותם הדברים, 
שיש בהם חידוש, ביחוד את הדרשה על-דבר מקדש של מעלה, שהיתת למרכזה של 
חקבלח מזמן ספר אצילות ואילך: 

עמוד רל"א: פסקא, שבעה כפולות בג"ד כפר"ת כנגד ששה קצוות ומקום 
קדוש מוכן במקומו,,, ‏ והיכל קדוש, מכוון באמצע, והוא נושא את כולם,,, ופירוש 
פסקא זו הכי: כלומר, ברא וחקק הבורא ז' כפולות מכלל כ"ב אותיות וברא כנגדן 
שבעה דברום, והוא (עמוד רל"ב) העולם כולו: גוף העולם בעצמו ושש קצותיו 
חרו ז', בי כל גוף יש לו ו' קצוות.,. | והגוף בעצמו הרי שבעה, זכן העולם יש לו 
ו' קצוות והעולם בעצמו, והרי שבעה, ובא בעל הספר הזה, ספר יצירה, ו ת ש ב 
ב|מוקווים הבג חיק בר לם בק צ מו שכוינת בגורא העולם 
בובו ד,ן1 ןהו ב .ל קה ש ןה ש ל ם על ה, ספנו שהוא מקום עגלסו; 
ואין עולמו מקומו, ברוך כבוד ה'ממקומו, וכן] היכל קודש של מטה, 
שותן אי הכ ל ה7 יש ב הרו ש לום, ש תוא ב ית הם קד ש 
ובטות כ ג רישי ה קד שיו ם, ץ ה| א ב א ם :עה עו.ל.ם, והוא 
גומ העולם.. | ן ה אכל ש במ.מה, ש הנוא ביות כקודש:הקדששים 
שוםווור ה ₪ לוהם ו םב ג 3 ץ :3.2.5 ד. ה ב לש ל. מע ל תה : נהוא בנוו 
עלינב9 אבן שתיה שבתהום, ‏ | א:ם ן ר כ מ ו ב א ג ד ת א ב.5 !הר ק ו 
בוו בת ביג על שים, יר" .אלו ץז ר..,: וגרטונן נםי בתעניות (בבלי 
צפת, עמול א'). בפרקא קמא:" מאו דכתיב (הושע.ו"א, ו"מ): ב ק ר ב ך 
קדוש לא אַָ בוא בעיור?  -‏ אָמר הקדוש-ברוך-הוא : לא אָבוא בירושלים 
של מעלה עד שאָבוא בירושלים של מטה, -- ומי איכא ירושלים למעלה ? -- און, 
צבתוב (ההלום כב" גי).:. י הו ש לום הבנוות כ עור שתוברה 
לת י החד 'ו. (עמוד רל"ג) : ואַל תתמה בזה, כי מיום שחוב בית המקדש 
אין שחוק לפנוו, וכביכול נתמעטה פמליא של מעלה, פירוש: כ א ל ו א וין 
גהאהן כה'יכלות יהן ומקוהכות יה ן כמשמשין לפני שרצה (מי 
שרצה בהם? או: שרצ"ה = שר צבא ה'?), אלא נראון רגילין (רגליהון ? עיין 
במאמר הגמרא המובא בסמוך; או וגילין = מרוחקים? או: אפורים?) 
ומפורשין ותשושין בלי כח, וכההיא דאָמר בחגוגה (בבלי דף י"ג, עמוד ב') כתוב 
אחד אומר שש כנפים וכו", עד בבוכול נתמעטה פמלוא של מעלה,,. | וכבוכול אין 
בית-דין של מעלח, השכונה, במקומה, וכן נמי השכינה גלתה מירושלים של מטה. 
ועוד יותר מכל זה כתוב במקראות בפירוש, כי כל מקום שגלו ישראל שכונה עמהם,.. 
וכשאָנו נגאָלין במהרה בימינו, שכינת כבודו שב עמנו מבין הגליות, שנאמר (שור- 
הווכום ךר ה"7: אית מלבנרן כלה, את+-.₪ ל 2 ןת בו א !; 
וחשכינה בכל סקום,,, ונחזור לפירושנו, כי ברא וחקק הבורא ז' כפולות בג"ד כפר"ת 
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ופרש: ו ר ו ח א ל ה י ם מ ר הח פ ת (בראשית א', ב'), שהיא הראשונה 
לתשמעת ק ו ל, אחרי שלא ישמע קול אלא בין שני דברים, וזכר האותיות 
והספירות,.. (תרגום עמוד י'),,, | וכמאמר בספירות הוא המאמר באותיות, שתחזוונה 
תמיד ותשובנה תמיד באין תכלית, ואָמכם אָמרו: ו ר ו ה א ל הי ם 
מר חפ ת, צריך שתדע, שהיסוד הראשון המתנועע הוא האויר עם האותיות של 
האלף בית ועשר הספירות, וכן נתהתכה הערבוביה של קצתן בקצתן והתבדלה... 
(מקור עמוד מ'),.. ואָמנם אָמרו: ק ו ל, הלא הוא שאון שיעורר אלוה באויר 
ויכה בו מי שראוי לזה, והוא אמרו (במדבר ז, פ"ט): ו ב ב ו א ט ש ה אל 
א ה לים ו עד.,. ו ₪7 ע א ת ה ק ול... ודע, שלולא האוור לא 
ישמע שום קול, לא של הבורא ולא של הנבראים,,, | (תרגום עמודום ו"א-- ו"ב)... 
(מקור עטוד ').,. ומחבר הלכת יצירה קראהו (להאויר) ר ו הח א ל ה י ם 
הח">ים,,. רע ל*רדך"י ידה הא ו יד יהי ה ק .2 קד כ ווה 
ח נ בו אָ ה,,, ובו יגלה כלל המופתים להנביאים,,, ובזה האוור הדק השני 
הנברא, שהוא בעולם כהחיות באָדם, יהיה הדבור הגברא, אשר שמע האָדון שלות 
אלוה משה רבנו עליו השלום באויר וקוא אותו [ קול] אלהים היים. 
ועליו נאמורו תארי הקול שבמזמור ה בו לה' בגני א ל ו ם (תתהלים כ"ם), 
והם ן' []?], וממנו תבאנה הדעת והחכמה, כאמרו (ישעיה ו"א, ב') ‏ ו ג הח ה 
צ'ל:ו+ רערת יה' וכר ,5" (עיין ' תי ץר ה" תק 1 לי כוותר); 


בתוי הולך ומעתיק מדבוו סעדיה ואחר-כך הוא מוסיף לבאר את השקפתו הוא, 
שהתושך הוא יפוד חיובי ומקורו החיובי של הרע: 


(מקור עמוד י"ב -- תרגום עמוד ו"ד) : והנה פירוש הענין, שהחושך השרש! 
הוא שם להיולי, הוא, ‏ שת ה הו ובורהו ו חו שך הם שני תארים ושם, 
בלומר: מה שהוה בתוך האויר על-פני הארץ מתואָר ב ת ו ה ו, ומה שהית 
בתוך האויר הרחוק מעל-פני הארץ מתואָר ב ב ו ה ו, ומה שהיה וחוק מאד 
בתכלית הרוחק עד תוך מעמקי הארץ נקרא ה ו ש ך, וכאן אפרש מקצת פפוק זה : 
אָמרו: ו ה אר ץ ה ית ה תו הו, פירושו: נ ה ' ת הת (= התתילה 
להיות) ‏ ת ו ה ו. ואין פירוש ,,היתה" כאן היתה (= שכבו היתה), כי פירוש 
זה נפסד הוא משני פנים, אחד מהם הוא, שאם אמור ,היתה" (= שכבר היתה), 
הרוי זה יחויב ק ד מ ות ו, וזו היא דעתו של מי שאומר בקדמות העולם בכללו 
ווכחיש החידוש,,, | (תרגום עמוד מ"ו) הנה ברור ונכון, שפירוש ו ה א ר ץ 
חי ת ה הוא ,נהיתה כך", וענין זה יורנו היותה ותידושה והתחלתה,.. וגלוי 
הוא; שהוא החושך השרשו, שבראו הבורא יתעלה ושם ממנו (מקור עמוד ו"ג) קיום 
ההפכים והמקרים השונים, מאמרו (ישעיה מ"ה, ז'): יוצר אור ו בורא 
ו השך -ע:ו שה ש ל ו םי גב היא> ריע הרג'ז', | צתנה ביאד בפסוק עו 
שהוא ברא את האור (תרגום עמוד ט"ז) וברא ניגודו, את החושך השרשי; 
ובאמטו:. ' ו צ ר א ו ר ו ג ו', שם:שלום נמשך. אחרי האגור, ובאטרהר: 
ובוירא רע שמהו נמשך להחושך, וזה מפני שהרעות הגמצאות בעולם הזת 
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ומאחר ששבע אותיות האחרונות (אשר לרעך) יתירות הנה באמת, הרי שכל אות 
ואות שבעשות הדברות מרמזת היא לאתת מתרו"ג מצוות. -- זו היא ראשיתה 
הדרשנית של ההזיה העתידה של הקבלה בפומבוליקה של טעמי מצוות, שאָנו נלך 
בעקכותיה מכאן עד ל ר ע ו א מ ה י מ נ א שבזוהר (כאן מקומו של שבתי 
דונולו, אבל נקדים את בתוי וברזילי, שהם פומכום על סעדיה). 

ב בחהחיי, תורות ה 5 ש (בתרגומו של ברוודע, מתוקן לפעמים 
על-פי המקור): 

עמוד ז' (מקור עמוד ו'), פרק שלישי: ,נבאר בו דברי האומרים, שהחושך, 
שהיה נמצא בבראשית, הוא העדר האור, והם אינם מבדילים בין החושך העיקרי, 
שהיה בראשית הבראַח, ובין החושך המקרי, שהוא העדר אור שמש, ונאמר, 
שחושך נברא בששת ימי בראשית קודם שנברא השמש, שנברא ביום הרביעי (תרגום 
עמוד ח'), אשר לא נדע ערב ובוקר אלא בצאת השמש ושקועתו, וזה שאני התבוננתי 
אכ מאמה,התורת (בראשית א', ה ה7 ו"2): ווה ע רב ווה53 בו קר 
יום א תד והשני ושלישי, ולא היה (זה) אחרי גלוי השמש (אלא 
קודם לו), וחקרתי על זה הדבר, שאָמר עליו ער ב וב ו ק ר בשלשת הימים, 
ומצאתיו: שהוא השורש, שרמז אלוו, שהוא פוג הפוגים, וכל הנמצאים אתר!ו 
מציאות הטבעץ מונום הם לו, והוא שורש שנאצל לכלל המחודשים, והוא החומר 
לשאר (= לכל) ההווים, והוא הוא הנקרא חומר העולם ויסודו ועצמו והיוליו 
וגשמיותו ועיקרו, ושמזה הדבר יתהוה כלל (מקור עמוד ז') הגשמים חשמומיים 
והארציים ומקריהם הנשואים עליהם, ושהבורא יתרומם ויתעלה שם בו כח לקבל 
ההפעלות, כלומר, שיפעל לכלל הצורות והתבניות, ובקבלו הצורות והתבגיות יגרע 
מקצת חסרונו, אהרי שכלל התפוון והוע הגמ צא בעולם 
הוה באמת מטמגו הוא ומהפיונו השרשי ומת שכו 
ומשכפונו (= עצלותו),,. ואחר שנתברר לי זה,,, נוכחתי לדעת, שאו-אפשר שהתורה 
התרפתה בזה או התעלמה ממנו או קצרה ידה מלהזכורו, בעוד שהוא שורש משרשי 
היברים המחודשים, והתורה הלא היא בית החכמה ומזרע השכל ומורה על בלל שרשי 
הנמצאים במה שאפשר,,, (תרגום עמוד ט') ומצאתי מאמר התורה (בראשית אי, ב') : 
והאוץ היתה תוהו ובוהו והושך וגו", וזה נזכר בראשית 
הבריאָה בפסוק שני של פרשת בראשית, והוא עָמוק מאד, לא ישיג הדורש את אמתו 
אלא אחרי חקירה ודרישה בדרך האמת, ועל זה הענין בעינו אָמר רבי סעדיה גאון 
26 במתיחת פפר ה יצ ירת (עיון שם עמודים א' -- ב'. ח', יא : 
צרפתית עמודום ו"ד, כ"ב. כ"ו -- כ"ז) :| שהיותר עצום מה שתהפכנה בו מחשבות 
החושבים, והיותר קשה, אשר ועלה על שרעפי המעיונים, הוא היסוד הראשון, אשר 
יצאו ממנו אלה חיסודות הנראים,.. | (מקור עמוד ח').,, כמו שאָמר (שלמה) 
בספרו (קהלת ז', כ"ד): רות ויק בו פיה והי גבוץ מ.ק ‏ עם קימ 
יס צא נו.., ואָפ"על-מי שתארו בעומק וגובה ורוחק לא עזבו את החקיות 
בו עד שידעו זה, וגם שהבורא יתוומם ויתעלה מ ג ל ה ע מ וק הת מנ + 
הוה ךל ו ו :א יל או ר צלטות (אווב י"ב, כ"ב),,, ומזה פתת (סעדיה) 
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את הדברום החשובים האלה אני משלום על-ידי ההעתקות הבאות בתרגום עברי : 
עמודכ"ו (מ"ו) : ,וכוונתו באָמוו : וברית (= ובריאת) יהיד מכוונכנת 
ב אמ צע, שההכם ית' שמו מק יף את ה בוריאָח כולה מכפ 
צדדיה, כשם שאלה העשרה (דברים שאין להם סוף) מקיפים את האָדם, 
והאָדם, בהיותו ביניהם, מבלי שיש לו השתמטות מהיותו באשר הוא, הוא מוקף 
מרבונו מבלי שיש לו השתמטות משלטונו, כמבואָר במזמור:. ד' ח ק רת כ ! 
ות ד ע (תהלים קל"ט) עד פופו, כן הוא העולם בכללו, ויש טועים וקוראים 
וברית יחיד, במובן ברית (-מילה), ואין האמת כן". 

ואולם, אם קוראים אָנו, נגד סעדיה, וברית, הוי מכאן דוך פלולה לתוות 
ה זיווג באָדם קדמון (עיין להלן : פירוש ספר יצירה לרבי אלעזר מוורמיזא). 

עמוד כ"ח (מ"ח) : ,והופיפו: ממ עון קדשו, כוגתו בזה: ה תווך 
(אלתופם), ב ' ההא ית' ם ת וך (ם היו מ) את ה ב5, ₪ 
הונתו טיק ו 8י1, בי מ 7 ןד שו .הוא יא מיצ .ופט הר 
באמרג. (וחזקאל ת',.ח') :. כ םת א ם ר- 77 א ל ה:י,ם ז א.ת 4 ₪ 

ה הגוים שמתיה ופביבותית ארצות, זהוא (המעון] 
הוא כבמעט בנקודתה הבולטת( או: בנקודת ה שת ק5 ות ה: בחדבה == בגובת 
0 שלה) של הארץ ורומה, כאמרו (שם, כ', מ') : כי ב הור קדש' 
בהור. רופ י שר איל, ואוטר (דברום יה ח'י): .1 קים ם ,ות 
אל המקום, וגם זמן בנינו הוא כמעט בחצי תקופתו (בנצף עמר) של חעולם". 
בהמשך הדברים םעדיה מעלה בחשבונו, שמקדש ראשון בורושלים נבנה בשנת 
אַלפים תשע מאות ושמונה ועשרים לברואַת העולם, הרי שלא חפרו אלא שבעים שנת 
ושנתים לאמצעץ התקופה של ששת אלפים שנה, שהיא תקופת קיומו של העולם הזת 
לפי המפורה התלמודית (שהמקובלים עתידים היו לדרוש בה נכבדות). -- בכאן 
וגעים אָגו בשרטוטיה הראשונים של הציור העתיד, ש מ ק ד ש של מ על ה 
הוא מקור כל האצילות, והשרטוטים הראשונים מושלמים הם על-ידי ההקבלה, 
שסעדיה קובע בין הע שיריות הקדושות במה שקדם: 

עמודים כ"א -- כ"ב (מ'-- מ"א) : ,הרי מבואָר, ש ע ש רת ה ש מו ת האלת 
הם כנגד ע ש רת ה מ אמר ו ת (קטיגוריות), עד שאין לך דבר, שלא נאמר בו בספר 
הזה, שהוא (האל) ברא אותו, ומתוך הבחנה יתירה ובקורת מדויקה עלה בידנו 
למצוא, ש ע שרת הדברות, ששמעו אבותונו לפני הר פיני, ה ם כגכגך 
עפשרת המאמרות הא ל ה, עד שאין לך דבור, שאינו נופל תחתיהם... 
הרי מבואָר, ‏ שק שרת.הדברות מקיעים אהת כל המה ש3 )₪ 
ש ב ע ו ל ם, ומאַחר שכך הוא, ותרי"ג מצוות מוסבות על מה שבעולם, יחווב, 
שאדי"1 פצונת האלו תאלנה תתה לשרתה הרבדה 
עד שלא תשאר אַף אחת מהן, היוצאת מן הכלל.. " 

בדברים הבאים הולך פעדיה ומסדר את תר"ג המצוות האחרות בעשרה חלקים, 
ומכניפס כל חלק וחלק תחת אחד הדברות, והוא מוסיף להעיר, שכל עשות הדברות 
בולם חנו ב ת + "7 ד [דוק: תר"ך -- כת"ר -- כרת (ברית)] אותיות; 
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ח א וי ר, שהוא דק ופשוט, מתפשט בו רצון היוצר, שהוא גבורתו, [היא בו] 
ותנדנדחו ותנענעהו כניענוע (לפי המקור) החיות לגוף, וחיוצר ית' שמו מצו! 
בבל זו ומנהיגה כמציאַת המדע בחיות ומנחיגה (לפי המקור)... וישוב כלל 
מאטרנו 'ביולר ות" שמו, ש ה ו א מ צ ר' בכל בם יי צוע האויר 
ה מה יתנע וידי[ ב םי ציויע ]י ה א יר י"ר הידיק. ש ם נכו, על דרף 
העברה והקרבה, לא על דרך ההגשמה והבירור, וכתבי-הקודש קוראין האויר השני 
הח כו בולד, ' שנאמר (ושעיה ץע גי): יפיל א כל הא רץ כ בודו, 
וכמו שאָמר הוא ית' שמו (במדבר י"ד, כ"א) : והאולם חי אני וימלא 
כבוד ד' את כל ה אָ רץ, והאומה קוראָה אותה ש כ ו נ ה, ובעל 
הספר הזה קרא רו ח א ל קקי ם םת יי ' ם, כפי מה שאָמר (חגו."', ה'): 
ורוחי עומדת בתוככם, ובזה האויר הדק השני ואצלו [צריך להיות: 
יאצלו] דברי הנבואֶה, שנאמר (ישעיה ס"א, א'): רוח ד' אלקים עלי. 
וכן [צריך להיות: ובו] תראה כל האותות והמופתים הנראים לנביאים, שנאמר 
| מוקעל ו"א, ב"ך]: ‏ במ רא ה, ב רוהרה א ל ה זם, וחוא (= האויר) דב 
ברוי (=ברוא) בלי ספק, לפי שכל מה, שהוא זולת הבורא, ברוי, שנאמר (דברים 
צו ליה - אי'ו ץעונ ד ימ ליב ל +. ובזה האויר השני הדק הצרוו, שהוא 
בעולם כחיות (לפי המקור) באָדם, יחא הדבור הברוי, ששמעו משה 
כב .ב איו הר ה רא ה, ושסיעת לעש רת הרדרברות, ששמעום 
₪ ספות באדלר הנרא ה, ונקרא זה (שם כ"ג) : ק ול (לפי המקור) 
שוניק ו ם ' היו ו ם. ‏ ובעדו נאמרו כל הסופרום [צריך להיות: הספורום]: 
בו וי כ ג ל יד",. שבע פעמום, שבמזמור ה 3 ו ל חה' (תהלים כ"ם) 
וממגו יבא (ה) מ ד ע ה הכ מים, הוא המדע אשר יחננו האל לסגוליו, שנאמר 
הת אביש הרבה הי על ייה רץ חי ד |-ר ן ה ה כמית ו בינת, 
פמו וק כת ו כב רה, ירדת דקת ריראת ד']. ומתמת ו 
יבא כהח הגבווה והיכולת, אשר וחננו האל למי שיחפוץ, שנאמר 
(מושמום וא כ"ם):יוית ה יי ץע ל יפ תת רו הת א ל קיו ם;. ועוד 
במ (שמ ו', ל"ד): וירו ה לב ש ה את גד ע ון, ודומיהן, לכן שם 
בעל זה הספר תחילת השמות: ח י ה ץע ול מ ים, וענין מאמרו: נכ ו ן 
כופא [,ו הפץ בוקכי ‏ האדיר המו פגל (--:המיוהד) הדק ה שנ:! 
הוא להקדושדברוך-הוא, ,על-פי דרך משל, ככסא למלך" (על-פי המקור), שנאמר 
(תהלים ק"ג, ו"ט): ד' בשמים הכון כסאו [ומלכותו בכל משלה], ולפוכך נקרא 
בית ממקדשי" כ ם א, שנאמטר (ורמיה ג, ו"ז): יי ק ר א ו ל רדרו ש לי ם 
ב'ם א .ד",.; וזה הדכר הוא שקוראין ההכמים ‏ כ ר ו ה הק וד ש₪,,, והאוא 
אשר תקראה[ו] האנומר [צריך להיות: האומה] ב ת ק ול.,.. ואָמר בעל זה 
לכבו קה ה קנודן הוא תתולת כל נברא ורק בבל דק, 
,וקל מכל קל" (הוספת המתרגם), כלומר (= אבל) חזק מכל חזק, ו א ה רו | 
האויר הנראה, (המלה ,לפי" כאן היא הוספה מוטעת של המתרגם) שבו צ יי ר 
הי'וצר העשר טפירות והעשרום ושתי'ם אוהיות..." 
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של זו?1 שאלה, שהחוקרים כמעט לא נזקקו לה כלל, על שאלה זו נסינו לענות 
בהרצאַתגו שבפנים, וכדי לאפשר לתלמיד ותיק לראות את מהלך התפתחותה של 
הקבלה בעצם המקורות, וגם כדי לאָמת את דברינו על-דבר תכנה של הקבלה בתקופח 
חקלאסית שלה, הננו מביאים כאן דברים מהותיים מתוך המקווות בפדר כרונולוגי 
חאפשר, שבכללם הם ממציאים לנו תמונה שלמה של ה תנוע ה הפפרותית 
מימות פעדיה עד להזוהר, מבטאָה היותר מלא של הקבלה בתקופה הקלאסית שלה : 

8 דיחה, םי דירש כ - יצו יה 

את הדברים היותר חשובים מתוך ספר זה (עובית עמוד ס"ט ואילך, צרפתית 
עמוד צ'א ואילך) הננו מביאים כאן על-פי כתב-יד מונכן, שהביא רבו דוד קופמאן 
בהוספה לפורוש יצירה של ברזילו, עמוד שמ"ג, בבחינת נוסחה אחרת במקומה של 
הנוסחה בפנים הספר עמודים קע"ז, י' -- קע"ט, י"ב, שאינה תרגום מדויק של 
לברי פעדיה בספרו הערבי, וגם התרגום שבכתב"וד מונכן אינו מדויק כלדצרכו, 
ואָנו נעיר על המקומות הצריכים תיקון. 

,עשר ספירות וכו', פירושה, כי בעל זה הספר, אחרו שומו כנגד העשרה מנינים 
עשרה דברים אין חקר וסוף למו [לנו],., שם כנגדן כאן עשרה יפודות,. הראשון 
מהן מאמו (לפי המקור: חפץ) הבורא ית' שמו להיות (= שיהיה) העולם, והוא 
(כלומו, החפץ) הוא ראשית הכל, וקראָם בעל זה הספר רוח אלקים, [כמו] שנאמר 
(תהלים ל"ב, ו') ברוחו שמים שפרה [וברוח פיו כל צבאָם], (הדברים הבאים כאן 
בכתב"וד מונכן : ,ואותו הרצון -- נעשו" אין להם וסוד במקור הערבי). אכל 
אומר המאמונים, כי וצר הכל בדבור או ברוח או ברצון או במאמר (= בתתץ), 
חפצם בכלל אומר זה, כי התחיל הכל בלא מהירות ולא חיזוק ולא בכל מה שנשור 
(= שנראה: מא נעדה) אָנו מדרך הפועל, ואָמרו בבורא ית' אלה השלש מאמרות : 
חי העולמים, נכון כסאו מאָז, ברוך שמו, חפץ בו פוד עצום ומופלא, והוא, כי 
איך אעלה (צריך להיות: תעלה; קופמאן מתקן: נעלה) במחשבותינו מציאת 
הבורא על דרך המשל הקרוב שבמשלים, לא על דרך ההגשמה, ואָמר, כי אנחנו 
נומו], שהוא בקולם במדרגת התיים בבע5 ה: (חדכרום: ,כב 
בבעל חי" לפי המקור; דברי התרגום בכאן בדויים הם), ונאמר על דרך המשל, 
כי הוא חיי העולם, ולפיכך קראו [בתחולה] כ ה י-ה ץע ו ל מ י ם, כמו שנאמר 
דניאל (ו"ב, ז') : וי שב ע ב חי ה עול ם. וכאשר נראה התיות מצויה 
בכל מקצת (= חלק) מבעלי החיים ובכל הכל שלו (התרגום שבכתב"וד: ,פירוש 
לא כל שכן ברוב" -- אונו מתוקן), כך הוא ית' מצוי בכל מקצת מן העולם ו בכ ל 
ח כ ל ש ל ו (שלש המלות האחרונות חסרות בכתבזיד), ונתדוג מזה למעלת 
חשכל וחמדע, ונקראהו מדע העולם, נהחפוץ בזת להבנתנו בבינתנו ולהשמוענו בדרך 
שמועתנו (התרגום בכאן הפשי הוא מעט), כי כאשר בעלי (בכתב-יד: בני) חתיים 
(המלות: ‏ ,כלומר הרוחניים" שבכתבדיד כאן בדויות ה[ ובפירוש מוטעה ופודן), 
ויותר מכולם החי המדבר, ,,לפי שמזגי גופו יותר קלים ממזגי שאר הגופות, ולפוכ 
נחיה מדור לחיות, וחיותו מדור למדעו, לפי שחיותו דקה מגופו ומדעו מחיותו" 
(תרגים הפשי מעט), וכפי ואת הראוח נצור (= נצייר במחשבתנו) ונאמון, כי 
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השאיפות שבארץ-ישראל -- שאיפות, שבמשך הזמן טבעו את אופין על ספרות 
חיהודים באיטליה, אשכנז ובצרפת הצפונות, בניגוד לספרות הספרדית-הערבית". 
עמוד 417: ,עקבותיה הראשונים של הקבלה מוליכים אותנו לאיטליה ולצרפת 
הדרומית ;| משם שלחה את סעפותיה לספרד הצפונית ולאַשכנז הדרומית. זקני 
הקבלת הראשונים, שהיו מתפארים בגלוי אליהו, נקראים בשמותיהם בעשיריות 
האהרונות של המאה השתום"עשרה", ‏ י י ל י ג ק, בייטראגע 11 עמודים 26--97, 
פובר, שהקבלה היא ,,השקפות, שהתפשטו מבבל לספרד"; לפי דעתו, גבירול ,היה 
במגע את סודות, שמקוום בבבל", ,אויסוואהל", עמוד 97: , ישיבת-המקובלים 
שבאשבמ | שר ב'ז' א ל קקזר ‏ מו הרמי ז א (נסתלק 1998) היה ראש 
המדברים שלה, מקווה הראשון הוא ב י ש יב ות י ה ש ל ב ב ל, כאשר 
תוכחנה י ש תיי ים פורת ק ד וט הת בדבריהם של רביו שם טוב ושל 
רבי אלעזר הנזכר", נגד דעתו של גראטץ, עברית כרך ה', ציון ג', עמודים שנ"ח -- 
שס"ז, שבא לודי מסקנה (עמודים שס"ד -- שס"ה), שהקבלה היתה ריאַקציה נגד 
הפילופופיח של מימוני, א, הרבבי בהוספותיו, ,,חדשים גם ישנים", עורך שורה 
שלמח של טענות חשובות, ובא לידי מפקנה, שבבל ופרפ הן מקורה של הקבלה, 
עמוד מ"ה: ,חנח נודע כהיום, כי בזמן הגאונים -- וכפי הנראה, גם בזמן 
האמוראים -- נמצאו אנשים בבבל ובפרם שעסקו בשמות ה' ושמות המלאָכים וסודות 
עולמות העליונים ומעשה מוכבה, גם התעסקו בקבלה מעשית וכתבו קמיעות עם 
שמות הקדושים לרפאות החולים ועל כל צרה שלא תבוא (ראה זכרון לראשונום ד', 
עמוד 189, בתשובה מרש"ג ורה"ג : ,ולפום הכון מיכתבין קמיעי ונאמרון שמות 
כדי שיעזרו המלאָכים בדבר")",., | עמוד מ"ו: ,ואחרי אשר מכל זה נודע לנו 
ברור, כי מקור חתכמת הסודות שבאוטליאה ואַשכנז היה בבבל ופרס (אַף כי כפעם 
בפעם חדשו בה דברים והופיפו עליה בארצות אירופה), נוכל לקבל ביסוד מוסד, 
כו גם חכמת הקבלה שבספרד ופרובינצא היא נצר ממטעי בבל"; ועיין גם דבריו 
של הרכבי שם עמודום ט"ו -- ו"ט, וגם מונק מעלאנגעס, עמוד רע"ה ואילך ועמוד 
ת"ץ ואילך. 

מתוך השקפתנו כאן אין אָנו צריכים ליכנס בויכוח זה, אחרי שבדבוונו בפנים 
הצענו את מהלך ההתפתחות מתקופה היותו קדומה עד לימי הקבלה והואינו את 
ההשפעות השונות, החיצוניות והפנימיות, שגרמו להתפתחותה של הקבלה, גראטץ 
והנמשכים אחויו מדגישים יתר מדי את העיקרים התיאוריים של הקבלה, והרכבו, 
לעומתם, מטעים יתר מדי את הקבלה המעשית, ועל כן הוא מיחד מקום חשוב מאד 
לרבי אהרן מ בגד אד בבחינת אחד מזקני הקבלה היותר קדומום, 
השקפה, שאו"אפשר להסכים לה בשום אופן, הצד השוה בהשקפתם של התכמים 
האלה ואחרים הוא, שלא שמו את לבם כראוי לת מוגת העולם המיוחדה, 
שחהיא עיקר חידושה של הקבלה, ואם אָמנם שאלת היסודות התיאוריים חשובה היא 
מאד, הלא אחרי שהיפודות האלה הלכו והתפשטו בשפע רב מכמה מקווות, שאלה 
זו אונה שאלה כלל, אלא אם מפגננים אָנו אותה בסגנון הראוי, שהוא: מתי ואיך 
נכנסו הוסודות התיאוריים של הקכלה לתוך תמונת העולם שלה במשך התפתחותה 
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ספר ה זו הו, הוצאַת אַמשטודם, תק"ס; ‏ ת ק וג ' הת זותר, 
אַמעטרדם, תע"ט; זו ה ר ה ד ש, אַמשטרדם, תס"א, 

ב פפרות: הצעות, הערכוג., 5א 35 :קור 
1-7 

פ ר אָ נקק, 00006 26 ותרגומו של כ יי לו נק, עיין למעלה. 

לישגנרויער, ם. ה. ב ל םמע ה ור ב ל תי 5 וו ₪ 
אָ ריענטס, 18085: כמה מאמרים על הקבלה וביחוד על הנחתו, שובי אברהם 
אבולעפיא היה מחבר הזוהו. 

יהאל, ד. ה,', מברש. הזוהחר, ל:יאיהעלוכיאגנספת): 
לאְואֶָפ היע דעפם זוה ר ובו'"", לוומציג, 1849. 

יעללינץ ק, א ד אל ף: בליטטעראַטורבלאַטט דעס אָריענטס, 1851, 
במה מאמרום על הזיהר והקבלה בכלל, וביחוד ויכוחיו נגד הנחתו של לאַנדויער. 

יעללינעק אדצָלף, מ%ועפ בן שם מוב דע ל;,%|2 
לוופצוג, 1851. 

יעללוינעק, ארדאלףם: בוו אמראגק צוף%. 2ק ו ו 
דעו ק בלה 1-1 לוופציג, 1859. 

העללונערת, אַדאצָלף: גנכנזו הכמת הק בלה, פחנות א, 
לפסיא, תרו"ג; א ו ספ וץ א ה ל ק א בב א ל ם םש ער ₪ ומייק 
ערסטעס העפט, ליופציג, 1858. 

יעללונעפק, אַדאָלף: פהָי לא זצפהילע אונליקבלה,. 
ערסטעס העפט, לוופצוג, 1854. 

גראמץ, הת ול דות יש ר א ל, אשכנזות כרך ז', ועברית כרך חי 
ובציון ג', עמודים שנ"ה -- שס"ז, והוספותיו של א, הרכבו, עמודום ם"ג -- מ"ז. 

בקבצים: (גראטץ יובעלשרופט) עטרת צבי, החלוץ, כרם חמד, קובץ על יד, 
כוכבי יצחק, קבוצת חכמים, התחיה (עיין למעלה ברשומת המקורות) ; וכמה מאמרים 
בספרים כלליים, כעין צונץ, יום טוב לופמן, גאַטעסדיענסטליכע פאָרטראגע, צור 
געשוכטע אונד ליטעראַטור; מונק, שלמה: 866םג1168 ;| האַמבורגער'ס רעאַל- 
ענצוקלאָפּאדיע ; 0[026018ץ0ת1 ג18א16 ;| אוצר ישראל; ועוד. 

אהרנפפר'ון, מרדכ', דהוא ענפוווכקכעלוכ5.רעל 
עמצאנאַפִיאַנפל ע הרע אין דער קבלה ‏ דעכ 32111 0 הר- 
הונדעוטס, פראַנקפאָרט א, מ,, 1895, במחברת זו תמצא רשימות ספרותיות, 
ביחוד עמוד ז', הערה א' ועמוד י"ד, הערה א'. 

בדבר מ קוורה של הקבלה ישנן כאן דעות מדעות שונות: צונץ, 
גאָטטעסדוענסטלוכע פאָרטראגע, עמודים 890--898 מוצא את מקור הפילופופיה של 
ומו-הבינים בבבל ומקורה של הקבלה בארץ-ושראל: ,אופיה זה של התנועה 
הרוחנית... | הושפע גם על היהודים היושבים בשאר ארצות האיסלאם, ביחוד על 
אלה שבאַפרויקה הצפונית ושבאנדלוסיה,.. | התלמוד הירושלמי, במדה שהתעלמו 
ממנו בבבל, היה לעגין למודם ביון ואיטליה, הארצות, אשר בכלל התפשטו בהן 


אָפיה הכללי ומקורותיה של הפילוסופיה בישראל 227 


רמפב"ן: פיורוש על ה תורח, פועסבווג, תקצ"ט; האמונה 
והבטחון, ווארשא, 1877; ד ר ש ה ל ה רמ ב " ן, החלוץ י"ב, עמודים 
קי"א -- קי"ד. 

פפר הת מו נה (עיון אוצר מדרשים, עמוד ת"ד), הוצאַת קארעץ, תקכ"ד. 

רב' יצתהק לטיף: צרוו המ ור, כרם חמד ט, עסודים 
קנ"ד -- קנ"ט, 

צוורת העולם, עלזידי חברת ,,קבוצת חכמים", זלמן [ן' כ"מ שטערן, 
ווינא, תר"י. 

א גורת הת שוב ה, בקובץ על-יד אגודת מקיצי נרדמים, על-ידי אברהם 
בערלונער, עמודים מ"ד -- ע'; ועיין גם כרם חמד ד', עמודים ם' -- י"א. 

ש,עיר\'הוש מ וים: ‏ החלוץ ו"ד, עמודים קי"ד --- ככ"ד (הקדמה).; : כרם 
חמד ד', עמודים ה' -- ט' (פרק א') ; התתיה, שניאור זקש, בערלין, תר"י, עמודים 
ביט -- ית (פרק ב7)ו;: ההשחר ב', עמודים. פא --- קדי;.= ככ"מ.-- כל'יר י (ע"'ו 
י'ילונק: הקדמת ספר [שער] השמים ואיזה פרקים וכו'). 

רב 8 ע ל ים, הוצאַת שמואל שענבלום, לבוב, תרמ"ה; וגם כוכבי יצחק 
פלת, עטודום ז" -- ו"ד. 

4 מו יו ות/ם לי ר,. בבבו וצחק, כלז -= ל"ג ;:: =" וגם כרם:חמד, חי (פרק חי 
של הספר). 

תורוש מגלת קהלת, שאלוניקו, טשמה (?). 

היראב "ד (רבי אברהם אב בות דין ובנו רבי יצחק סגי נהור): 

פיווש לפפר יצירה, בהוצאת מנטובה וגאָלדמאן הנזכרים למעלח. 

מ ערכת: הוצאת פירארא, שי"ח; וגם מנטובה שי"ח (אני השתמשתי כאן 
בהוצאַת פירארא). 

המו ווב.היה פי):איב+/ל עישו א: יש בע [נתרבות "הת הורה, 
בתוצאַת ‏ ' י ל י נ ק, פהילאָזאָפהיע אונד קבלה, עמודים א' -- כ"ה. 

א מפר'י שפ ר (העתקת קטעים מכתב-יד, שם עמודים ל"ג -- ל"ת). 

א יר : ה שיפ:ל (בנ"ל, חלק ז, פומן ה', שם עמודים ל"ם --= מ'), 

חי עו לים: .ה ב-א: (כנלל,; עטוצום,מם -- מ"ה). 

סת רי ת ו רה (כנ"ל, פירוש למורה נבוכים, שם עמוד מ"ז; ועיין בכרם 
הכד, ח', עמוד צ"ו, סוף הספר ,,ביאור סודות המורה"). 

וג רות ל:;ר: 1,5‏ שיל מ ו ן, גנזי הכמת הקבלה, עמודים. וג -- כ"ח 
ובספר: המקובל רבי אברהם אבולעפיא מאת ד"ר א. גונציג, קראקא, תרס"ד. 

כפפ ר ה או ת: ב,עטרת צבי" (חג השבעים לגראטץ), ברפלוו, תרמ"ת, 
הוצות.. ו + ל-1-ג ק, - עסודים פ"ג -- מ"ח. 

רבי מ שה ד' ליאון: ספר ש קל ה קד ש, הוצאֶת קטת66ז6 .0 ., 
לונדון, 1011. (לשאָר ספריו של רבי משה די ליאון, בכתבזיד, עיין ספרו של 
ייל ינ ס: ,מאָזעס בן שם טוב דע לעאֶן" וכו', לייפציג, 1851, עמודים 19--90 ; 
243).. 


העורת 


א. טמקווות: 

פפו יצי ו חה- עיין למעלה. 

פעוד'ה: פיווש לפפו יציר ה- עיין למעלת. 

שבתי' דונגנולו: פפר הכ מ וכו, פירוש על ספר יצירה, לפ! 
חוצאַת ו' דוד קאשטולי, נדפס בהוספה לספר יצירה עם פירושים, הוצאַת ר' יצחק 
גאָלדמאַן, ווארשא, 1884 -- עיין להלן. 

הבנץ ופכב בן נפים: פיררהש.לםר + רה ו 
*י יל י גנ ק, בייאטראגע צור געשיכטע דער קבלה, 1, עמודים ה' -- ו'). 

בתייוי: מורות' התנפ ש |(שוין למעלת). 

בדויל': פי'ווש פפר יי צורה להרב הנשיא רבו ותורו בר 
בוזילי הברצלוני ז"ל, הוצאַת ,,מקיצי נרדמים", על-ידי האלברשמאם וקויפמאן, 
ברלין, תרמ"ה, 

אבורהם אבן עזרא: פפר השם, הוצאַת גבריאל הירש לופמאן, 
פיוודא, תקצ"ד. 

מפכת אצילות: בבענזו הכמת הקבלה" של יילינק, לפסיא 
תרולג, עמודום. אי =-. 0ב, 

פפר ה ב ה י'ר, להתנא רבי נחוגיא בן הקנה -- בדפוס הרְאָם, ווילנא, 
תרמ"ג, 

דצי?, וא לי ע זר .וז רס יז א: כ תי וש ל ארי ו 
בהוצאַת גאָלדמאן, ווארשא, 1884 (וגם בהוצאַת מנטובה השלמה). 

שערוי הפוד ובותוד וב אא רגה, כבבו יצחק ב', וטורום 
ז' -- מ"ו. 

ספור הרוק ח, ווארשא, תרי"ת. 

רב'י אברחהם מקולוגיה: כתר שם טמטוב, גזי חכמת הקבלת, 
עמודום כ"ט -- מ"ח. 

רבי עקעוריאל: פירושא לפפרייציבתה (מוהם להרשבין. 
לפי דעת כ י יל ינק רבי עזריאל מפסר דברום להרמב"ן תלמידו; בייטראגע צור 
גשיבטע דער קבלה), בהוצאַת מנטובה 1562, וגם בהוצאַת גאָלדמאן, עיין למעלה. 

ה יווש על שיו השירים מהגאון רמב"ן זצ"ל, אלטונא 1764. 

היווש ע שור פפירות (נדמס בתור הקדמה לספר דרך אמונה לובי 
מאיר בן גבאי), הוצאֶת נחמן אברהם גאָלדבעוג, בערלין, תר"י. 
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באמת אינו חל על מאורע האצילות (עיין למעלה), ועולם השפל הוא תולדה 
הכרחית של האצילות, הרי אין כּאן מקום לתשובה מוחלטת. ואולם נראה, 
שפעלי תורות התשובה באמת הכניסו מושנ הזמן לתוך מאורע האצילות. 
נם אפשר לפרש את תורת התשובה במובן מצומצם בגבול עולם השפל. 
האצילות נצחית היא, אלא שבמרוץ הנצח ישנן תקופות, שבהן עולם שפל אחד 
הולך וכלה, ואחר בא במקומו (עיין בהערה בסוף). 
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כתקונם, מתוך יחס מיני מתוקן, במובן של תורת בן ובת. כּל אתתא דלתתא 
היא בבחינת ,,בתולה" של אימא עילאה (במובן הפתוב, תהלים מ"ה, ט"ו : 
%רקמות תובל למלך בּתולות אחריה רעותיה מובאות לך" -- עיין הערה 
בסוף). 

אין ספק בדבר, שבעלי הזוהר הרנישו בערכפו הנדול של אויר העולם 
בבחינת ,,מוליך הקול", אבל שמושם בידיעת הטבע יותר בולט הוא בתורת 
ה גוונ ים. הרעון העיקרי, ששחור הוא דין ולבן רחמים, הוא יפורם של 
דברי התלמוד המובאים למעלה: ‏ ,כּאן בישיבה, כּא] במלחמה". ונם 
הרעיון, שאדום הוא דין, ישן-נושן הוא, ומרומז בכתובים (,,חמוץ בנדים"). 
ואולם בעלי הזוהר יורדים לתוך עומק הענין של פורת הגוונים בטבע ומשמשים 
ביריעותיהם אלו להרחיב ולהעמיק את תורת הגוונים הסימבולית בּמובנה של 
הקבלה. בּעלי הזוהר הרגישו בדבר, שהאור הלבן הפשוט מורכּב הוא מכָּל 
הצבעים, ושהצבעים השונים נולדים המה על-ידי התבדלות מתוך האור הלבן. 
והם דורשים זה באופן סימבולי, שגם הזוהר הנצחי (קודם הבּריאֶה, כּביכול) 
הוא בבחינת האור הלבן הפשוט, והתבדלותו של הזוהר הנצחי היא היא תחילת 
הבּריאֶה, כּביכול, ‏ על-ידי התבדלות זו נגלו הצבעים ש ב ק ש ת (קשת -- 
הוא אחד המבטאים הטכניים בתורת העטרה, במערכת וזוהר), כּלומר, הדו- 
מיניות נתבדלה ונתגלתה. ומאחר שדרו-מיניות בעצם הענין היא התבדלות 
לדין ורחמים עד פּדי המתקת הדינים על-ידי יחס מתוקן שבין יפודות הזכרות 
והנוקבות, הרי מסילה סלולה לכמה וכמה דרשות מרהיבות על-רבר עוך 
הצבעים והרכּבותיהם בּטבע ובהיסטוריה (שושנה -- פנסת ישרא? -- אית 
בה סומק וחוור) ובמצוות תשמישיות, שספרי הזוהר מלאים אותן (עיין 
בהערה בסוף). 

שיור אחד חשוב מתוך תמונת-העולם התכונית, שיש 5ו רמז בזוהר 
. מקומות מעטים, היא תורת ה ת ש וב ה במובנה שבמערכת : שיתא אַלפי 
הוי עלמא וחד חריב, ואִז תבוא תקופת ה ת ש וב ה הפללית, של הבּריאֶה 
תשוב אל מקורה הראשון. פבר ראינו, שגם במערכת, תורה זו תלויה היא 
באויר, וזה ניתן להאָמר עוד במדה מרובה בנוגע לזוהר. אלא שבזוהר תורה 
זו יש לה איזה יסוד סימבולי בתורת הגוונים: בּריאֶה מובנה הוא התפּרלות 
הנוונים מתוך גוו] חוור או אור חוור. ואולם ישנן תקופות במרוץ הנצח, 
שההתבדלות הולכת וחולשת עד כּדי התאפפות, ותקופות אלו הן תקופות 
תתשובה המוחלטת, אָמנם מושג זה קשה הוא. כִּי מאחר שמושג הזמן 
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להציע את הרעיון הזה באופן המתאים את כל הפרטים לתמונה אחת : טבע 
העולם השפל בתפקידיו השונים הוא ראי של התפקידים האונטולוגיים בעולם 
האצילות, וחזיונות הטבע הם בקשר פנימי את היחוסים שבעולם האצילות *. 
והרעיון הזה בזוהר, אשר בּכלל מקורו הוא בספר יצירה ופירושיו, מסוננן 
הוא ביחוד במטבעתו של סעדיה (באשר באמת גם תורת האצילות של הזוהר 
בכלל נעוצה היא בסגנונו של סעדיה בתורת אור נברא): אויר העולם, 
האטמוספירה של הארץ, אֶף-על-פי שגס ועכור הוא בערך, הוא חלקו של הזוהר 
הכּללי, והוא בקשר מידי את הזוהר שבּעולם האצילות. כל השפע השופע 
מעולם האצילות תּלוי הוא בתפקידו של אויר העולם בבחינת נושאו של 
ה ק ול. קול ה' בבחינת ת ו ר ה מגיע מפיו של זעיר אפין ל<אָזני 
הנביאים דרך אויר העולם, וכן גם קולו של האֶדם, בבחינת תורה, מפלה 
ושופר, מגיע לְאֶזני זעיר אפין דרך אויר העולם. אויר זה במרומיו הוא 
מלכות בעלי הפּנפים, המלאָכים (וגם נשמת האֶדם נקראֶה ,,עופא" (חלק א', 
י"ב, עמוד ב' -- וכן גם בלשונו של אפלטון) או ,,צפורא"), שזה תפקידם 
להוליך את הקול ממעלה למטה ומלמטה למעלה, במובן הפתוב: ‏ ,כּי עוף 
לו טד ם יי הל כ . אית + הק ה לי וב ע ל > נ פד מ חנ יל 
ד ב ר ". וכל-פך חשוב הוא תפקידו של אויר בהמשכת השפע עלזידי 
התעוררות הקול שלמטה, שלפי דעת בעלי הזוהר מחשבה בלי דבור בתורה 
ובתפלה ובשבח, אין לה ערך. ,,מארי דגדפי" אינם נזקקים למחשבה מופשטה, 
ורק על-ידי חתוך האותיות בכלי-הדבור ועל-ידי תנועת הגלים שבּאויר הקו5 
שלמטה בוקע ועולה דרך אויר העולם לזוהר שבּאצילות ומגיע ,,5אתרא דכתרא . 
קרישא ברישא דמלכא מתלת חללי דמוחי ונטיף לאודנין", כּלומר, לְאֶזניו של 
זעיר אפין (אדרא זוטא רצ"ד, עמודים א' וב'; עיין למעלה). כּי כשם 
שהקול שלמעלה בא מן המוח בהתעוררות של אהבה דרך עמודא דאמצעיתא, 
כּן גם קול שלמטה בתורה, תפלה ושופר בא מתוך התעוררות אהבה שלמטה 
דרך עמודא ראמצעיתא. ‏ ,קול באשה ערוה" ו, שער באשה ערוה", ששחה 
נהנה מהם בעברה, אבל טעם הדבר הוא דוקא מפני שקול באתתא רלתתא 
ושער באתתא דלתתא בקשר הם את תפקידיהם הגדולים של קול שלמעלה 
ושער שלמעלה. קול ושער גם שניהם מקורם הוא במוחא דמלכּא קדישא. 
וכשאתּה נהנה מהם פדת משה וישראל, הרי אתה מושך את השפע דרך צנורות 


* הלק א', ר"ז, עמוד א': בנין רמנה (מ] אורייתא) נפקין כ? נטוסין עלאי! ותתאין... 
וכ?הו נפקו מגו חכמה עלאה ומגו חכמה תתאה. 
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ידי סופרים שונים היו בדבר). ובכלל, שאלת ההתאָמה אינה מענין הצעתנו 
פה. ‏ א%א שישנם כּא] שרטוטים כּולַלים אחדים, שאפשר, וגם צריך, להזכירם, 
מפני שיתנו לנו מקום להטעים פרטים אחדים חשובים, שעדיין יש להם 
שייכות ליסודותיה של קבלת הזוהר : 

בעלי הזוהר השתמשו הרבה בידיעות הטבע, ששאבו מתוך מקורות 
שונים, ולא רק השתדלו למצוא אַנאלוגיות ואסמכתות לתורותיהם בחזיונות 
הטבע, אלא גם השתמשו בידיעות אלו בבחינת יסודות וחומר לבנין שיטתם : 

במדרש הנעלם (חלק א', קל"ח, עמוד ב') אחד מבעלי הזוהר מטעים את 
הלל (בּארמית ובעברית): ,%עולם טבעו של עולם אינו משתנה" (בסגנונו 
של אריסטו :| הטבע אינו עושה דילוג). | הכָּלל הזה מסוגנן כּא] בקשר את 
דרשה פיזיולוגית מוסרית על הפסוקים ,,ויצא הראשון אַדמוני", ,,ויזד יעקב 
נזיד": ,%מה נקרא שמו ראשון, על שהוא ראשון לבלוע הדם מכּל המאכל, 
והוא ראשון לדם, אבל לא ליצירה. ובמאן נוקים: ,ורב יעבוד צעיר" ? 
על שהוא (הפּבד) רב וגדול בשעורו מ] הלב, והוא עובר %5ב... | אורחיה 
וטבעיה דעלמא לא אשתני... | הכּבד הוא הצד ציד, והוא צד בפיו, והלב 
זוא החושב, והוא יושב אהלים, ההא דכתיב ‏ ,ויזד יעקב נזיד", 
חושב מחשבות, נושא ונותן בתורה... | לעולם טבעו של עולם אינו משתנה... 
כּלומר, הלב חושב ומהרהר בּתורה, בידיעת בוראו... ‏ והוא (הפּבד) אומר ללב : 
עד ששַתּה מהרהר בּדברים אלו, בדברי תורה, הרהר בּאכילה ובשתיה, לקיים 
נגמך, ההאדכתים. , וויא מר עשו א%9 יעקב הלעיטנו נא 
מן האֶדום האדום ה זה", פי כן דרכי לבלוע הדם ולשגר לשאר 
מאבהים,, כ 5 יי ע י ף' אַ.כ:כ י 7 בלא אכילה. ושתיה. והלב אוטרי: 
תן לי הראשון והמובחר מכּל מה שתבלע, ‏ | לי ב כורת ך, ההא 
דכתיב, ,, מכרה כיום את בכורתך לי", קנמיתא דתאיבא 
(המובחר(?) שבתאוה): עד שהלב מהרהר וחושב במאכל, בולע הכבר, 
דאלמלי ההוא כסופא והרהורא דלבא במאכל, לא יוכלו הכבד והאברים לבלוע. 
דאָמר רבי יופי: כּן דרך העבדים, שאיגם אוכלים, עד שהאָדון אוכל". 

דרשה זו, המיוסדה על תורת הנפש ותורת התאוות של אפלטון (ביחוד 
בסגנון שבספרו פהיליבוס), היא טפוס האגדה הפילופופית הכּללית שבמדררש 
הזוהר: | דרשות פילוסופיות-מוסריות מיוסדות על ידיעות הטבע. ובכ55 
אפשר לאמר, שגם בספרים המקוריים ובאותם חלקי הזוהר, העוסקים בּעיקרי 
הקבלה, זה הוא הרעיו] הראשי המכוון ; אם אָמנם לא הצליחו בעלי הזוהף 
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לא על אניש רחיצנא, ולא על בר-אלהין סמיכנא, אלא באלהא דשמיא, דהוא 
אלהא קשוט, ואוריתיה קשוט, ונביאוהו קשוט, ומסגי למעבד טבוון וקשוט. 
ביה אנא רחיץ, ולשמיה קדישא יקירא אנא אימד תושבחן. | יהא רעוא קדמך, 
דתפתח לב(א)י באוריתך (באוריתא) (ותיהב לי בנין דכרין, דעבדין רעותך), 
ותשלים משאלין דלבאי ולבא דעמך ישראל, לטב ולחיין ולשלם. | אמן" 
(חלק יב רו :עמוד א6. 

מוצא אני ענין רב בחזיון, ששתי התפלות מתוך הזוהר, שנתפשטו 
בישראל, אופיות הן גם שתיהן במדה מרובה. כּי כשם שתפלת ,כגוונא" 
היא מבטא אֶפיי לעצם מהותה של קבּלת הזוהר, פּן גם תפלת ,,בריך שמיה" 
היא מבטא אֶפיי לעצם מהותו של מדרש הזוהר בחלקו האגדי-הפילוסופי 
הפּללי. | תפלה זו חציה הראשון הוא תפלה, וחציה השני הוא הודאֶה של 
,,אני מאמין", המטעימה את עיקרי היהדות, שהתפלה מיופדה עליהם, על 
טהרת הפילוסופיה. וגלוי הוא, שהדברים בפתיחה ,,ומעוררין את האהבה 
לעילא" הוספה מאוחרה הם (מה שאפשר לדון גם מלשונם העברית !), פּדי 
להביא את כּל התפלה לתוך האטמוספירה של ,3ּגוונא". 

ולא רק בגבולה של האגדה הפילוסופית הכּללית שפזוהר (שאין פּוונתנו 
להציעה כאן), אלא גם בגבולה של תמורת הקבלה בזוהר ישנם פרטים, 
שהשתמטו מתוך ההצעה שבמסגרת אַרבעת הראשים, אם: מפני ששייכים 
הם ליותר מלראש אחד, ואם מפני שהם בּקשר את ממונת העולם הכללות ש5 
. הזוהר, ואי-אפשר להציעם אלא בתוך ממונת-עולם זו. ‏ כּי צריך לדעת, שפשם 
. שיש חלק אגדי-פילוסופי כללי בזוהר, כּך יש כּאן גם תמונתדעולם כִּללית. 
א?א שבעוד שחלק אגדי-פילוסופי שבמדרש הזוהר כּמעט שאינו תלוי. כלל 
בחלק הקפלי, אין הדבר 3[ בגבול ממונת-העולם. כּבר הזכּרנו את החזיון 
בעסקנו בספרים הקלאסיים של הקבלה שלפני הזוהר, שיש כּאן התאַמצות 
מיוחדה, להביא את ממונת-העולם של הקבלה לידי התאִמה את תמונת-העולם 
התכונית של חכמת הטבע בּמובן ההקפלה ,,עולם שנה נפש" שבספר יצירה. 
התאמצות זו מוצאים אָנו גם בזוהר, ובמדה מרובה מכספרים שקדמו לו. 
וכבר הזכּרנו, שבזוהר אי-אפשר להתאים את פרטי הדברים שפתמונת-העולם 
הקבלית, וזה נימן להאָמר גם בנוגע להתאמת תמונת-העולם של הקבלה את 
התמונה התּכונית,. יחור את זו שבחלקי מדרש הזוהר בנבול. האגדה הפילו- 
סופית הכּללית. ולא עוד, אלא שגם בגבולה של זו לבדה אי-אפשר- להתאים 
.את 3ל הפרטים ולהכניסם לתוך תמונה מקפת אחת מאוחדה ומיוחדה (וכגראה, 
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בּין הספרים המקוריים ומדרש הזוהר), בּרוב מנינו ובנינו, עופק הוא בּענינים 
פי?וסופיים-אנדיים הרבּה, שאינם תּלויים כלל בּקבלה ותורותיה המיוחדות לה. 
באמת, הדבר כּן הוא, שרק ספרא דצניעותא, האדרות וזוהר פרשת פראשית 
(אם השערתנו, שמדרש הזוהר לפרשה זו ספר בּפני עצמו היה, נכונה היא) 
ספרי קבלה הם בּעיקר תכנם. וזה ניתן להאָמר גם על ספר ,,רעיא מהימנא", 
אם כּי בין טעמי מצוות שלו נמצאים הרבה שאין להם אופי קבלי כלל. 
ואולם, כּשבּאים אָנו למדרש הנעלם ולמדרש הזוהר על התורה בכלל5, הרי 
נלוי הוא, שמחברי הספרים האלה היה להם ענין רב בשאלות פילוסופיות- 
אנדיות בּכלל, נם אם לא עלה בידם להביא את חקירותיהם בקשר את התורות 
המיוחדות להקבלה. ולא עוד, אלא שבכמה מקומות, שאפשר היה בנקל 
להביא את ענין הויכוח בקשר את יסודות הקבלה, כּמעט במתכוון הם נשאָרים 
בגבול האגדה הכּללית או הפילוסופוה. ביחוד במדרש הזוהר ישנם כּמה וכמה 
ויכוחים ארוכים, שאין בּהם סימנים קבליים כּלל. אין לך שום ענין אנדי- 
פילוסופי-מוסרי, שאין מדרש הזוהר עוסק בּו, 5ּל השאלות התלויות בּעיקרי 
היהדות, כּנבואֶה, בחירה, שכר ועונש בזה ובבא, מורת המלאכים ותפקידיהם 
וכדומה, מצאו לה[ מקום במדרש הזוהר. ביחוד שאלת צריק ורע לו ורשע 
וטוב לו. | ועלדפי רוב הפתרונים לשאלות אלו אינם בשום קשר את יסודות 
הקבלה ולפעמים נמצא מאמר העוסק בּעיקרי היהדות הפילוסופיים בַּלי שום 
סקור-עין לתורות הקבלה, אלא שמשובץ הוא לתוך מסגרת קבלית על-ודי 
פתיחה או סיום במובן הקבלה, ונלוי הוא, שמעיקרם דברי המאמר לא היה 
להם שום מגע את עיקרי הקבלה. דוגמה ממין הזה היא התפלה ,,בריך שמיה" 
לפני קריאַת התורה : 

(אָמר רבּי שמעון :| כּד מפקין ספר תורה בצבורא למקרא ביה, מתפתחן 
תרעי שמיא דרחמין ומעוררין את האהבה לעילא, ואיבעי ליה לבר נש 
למימר הכי) : 

,,בריך שמיה דמארי עלמא, בריך כּתרך ואתרך, יהא רעותך עם עמך 
ישראל לעלם, ופורקן ימינך אחזיי לעמך בבית מקדשך, ולאמטויי לנא מטוב 
נהורך, ולקפלא צלותנא ברחמי. יהא רעוא קדמך, דתוריך לן חיין בטיבו(תא), 
ולהוי אנא (עבדך) פקירא בגו צדיקייא, למרחם עלי ולמנטר יתי וית פ5 
דילי ודי לעמך ישראל. א(נ)ת הוא זן לכלא ומפרנס לכלא, א(נ)ת הוא שליט 
על כּלא, א(נ)ת הוא דשליט על מלכיא, ומלכותא דילך הוא. אנא עבדא 
דקודשא בריך הוא, דסגידנא קמיה [ו]מקמי דיקר אוריתיה בכל עירן ועידן. 
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טובים -- 535 המצוות וכל המעשים הטובים מכוונים הם בעיקר הדבר 
להתעוררות אתתא דלעילא ולהתעטרות בקדושה המינית. וביחוד בערב שבת, 
,בצלותא דמעלי שבתא", שעת רצון היא להתעוררות הקדושה המינית 
ולהתעטרות מְלאֶה ושלמה (ועל כּן ליל שמת הוא עונת תלמידי-חכמים). 
תורה זו מצאֶה לה מבטא בקריאת שיר-השירים בערב שבת עם חשיכה 
וביחוד בּקריאַת ,,כּגוונא" לפני קבלת שבת (קודם לברכו): ,כּגוונא דאינון 
מתייחדי[] לעילא באחד, אוף הכי איהי אתיחדת לתּא ברזא דאחד -- כּר 
עייל שבתא, איהי אתיחדת ואתפרשת מסטרא אחרא וכל דינין מתעברין 
מנה, ואיהי אשתארת ביחודא דנהירו קדישא, ו א ת ע ט ר ת בכמה 
ע ט ר י ] לגבי מלכּא קדישא, וכל שולטני רונזין ומארי דדינא כלהו ערקין 
(בורחים) ואתעברו מינה, ולית שולטנא אחרא בכלהו עלמין, ואנפהא נהירין 
בנהירו עלאה, ו א ת ע ט ר ת לתתא בעמא קדישא, וכלהון מ תע טרן 
ב'נש מת ין חדתי" (זוהר רומה קל"ה, עמודים א' וב'). 


הדברים האחרונים שהעתקנו: ,וכלהון מתעטרן בנשמתין חדתין" 
מיופדים הם על פרט אחר חשוב שבתורת אתתא דלתתא שבזוהר: הזיווג 
פתקונו הוא לא רק זיווג כּל האברים, אלא גם ‏ זיווג נשמה בנשמה 
(חלק ג', קס"ד, עמוד ב' *). ומכּאן נתיב לתורת זווג זווגים בשמים. מורה 
תלמודית זו מתפרשת בזוהר, שהפרוז ,,בת פלוני לפלוני" הוא מזווג נשמה 
בנשמה. ויש שעל-פי מאורעות שונים בעולם השפל הזיווג הראוי מתפרר 
ואינם באים לידי מנוחה במקומם הראוי להם אלא אחרי התאלמנות וגירושין 
או על-ודי מ צ ו ת יבום, ולפעמים -- מתוך ע ב ר ה, וזה הוא סור 
מעשה ב5הה ומע שה ב ת-שב ע (תיקונים י"ט, עמוד א'; 
כ"ו, עמוד ב'; זוהר חלק א', קע"ה, עמוד ב'; חלק ב' צ"ב -- קו"ר ; 
ועיין לכל תורת העטרה ואתתא דלתתּא בהערה בסוף הענין). 


בזה הצענו את יסודותיה התיאוריים והטכניים היותר מהותיים ש5 
קבלת הזוהר בּמסנרת אַרבעת הראשים, המשותפים 5כל הספרים הקלאסיים 
של הקבלה. אולם צריך לדעת, שהזוהר בכלל (כּלומר, אם אין אָנוּ מבחינים 


* ראוי ?הזכיר, שהסדומיים שבאתונא בימי אפלטו] מטעגו טענה וו: נשמת הנער, 
שחשקה גפשם בו, הוא ויק מנשמתם, ונשמתם אינה שלמה עד שמוצאים הם ,תיקון" במלוי 
תאותם בנער האַהוב: עיי] סעדיה, האמונות והדעות, מאמר עשירי, פרק ו' -- ממש תורת 
התקרבות הנפשות" שבדורנו. 
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5ו אמו", אבל גם על המליצה שבקידוש לבנה: ,עטרת תפארת לעמוסי 
בטן" ועל פסוקים ומבטאים אחרים, שהמלה ,,תפארת" תופסת בהם מקום 
חשוב), ‏ 3 ל ה א ב ר י ם מתעלים ומתקדשים ומתתקנים לבחינת עטרה 
בשעת ההתחברות המינית. התחפרות זו היא התחברות של כל אבר בכל 
אבר המקבילו. | ובקשר את דרשת רמ"ח אברים, שמקבילים לרמ"ח מצוות 
עשה, ושפ"ה גידים, שמקבילים לשס"ה מצוות לא תעשה, בעלי מדרש הזוהר 
באים לידי דרשה מלאת-ענין, שגם הנבואֶה היא שפע הקדושה המינית על 
הגביא. | משה, שנבואֶתו גדולה היא על זו של כָּל שאר הנביאים, קבל את 
שפע הנבואֶה בכל אבריו, באופן שכּל אבריו נתעלו ונתקדשו ונתעטרו לבחינת 
עטרה. ועל כן, כּשפרש מאשתו, התחבר לשכינה; כלומר, ההתעלות 
שבקדושה המינית, ששאֶר בני-אָדם מגיעים אליה עלזידי קיום מצות עונה 
בנשותיהם, משה הגיע אליה בּאופן ישר, על-ידי התדבקות בּשכינה. ובאמת, 
השכינה היא ,,אתתא דלעילא", בעוד שהאשה בעולם השפל היא ,אתתא 
דלתתא" (זוהר חלק ג', קכ"ד, עמוד א' -- את המבטא ,אתתא דלעילא" 
לא מצאתי, אבל מיוסד הוא במובן המקביל). ולא רק משה הצריק כּך, אלא 
כל אֶדם מישראל, אם בעל אשה הוא, מתדבק הוא גם בשכינה, באתתא 
דלעילא. וכשהוא יוצא לדרך, ואין אשתו עמו, אינו מתרחק מהקדושה 
וההתעטרות המינית, שבלעדיהן חייו של אֶדם אינם חיים. כּי בשעה שאין 
אשתו, אתא דלתתא, עמו, השכינה מתדבקת בּו. החילוק שבין משה ושאר 
איש ישראל בזה הוא, שאֶדם מישראל, ששרוי בלא אשה, אין השכינה מתדבקת 
בו כלל, בעוד שמשה פרש מאשתו, אתתא דלתתא, ולמרות זאת אתא דלעילא 
לא נתרחקה ממנו, אדרבה, התחברותו של משה לשכינה והתעטרותו בקדושה 
המינית, אחרי שפרש מאשתו לעולם, הלכו הולכות וגדולות על זו של כל שאר 
הנביאים: התעטרותו של משה היא בכל האברים, ועל כּן נבואֶתו היאו 
נבואת אספקלריה המאירה, בעוד שהתעטרותם של שאר הנביאים אינה בכל 
האברים, על כּן נבואֶתם היא נבואֶת אספקלריה שאינה מאירה. 

תורת ,,אתתא דלתתא" היא אחת התורות היותר מרכזיות שבמדרש 
הזוהר (ובמדה מצומצמה תורה זו יש לה יפוד גם בספרא דצניעותא וגם, 
וביחוד, באדרות). ,,אתערותא דלתתּא" בזוהר בבחינת גורם 5,אתערותא 
דלעילא" באמת אינה אלא התעוררות של הקדושה המינית בּעולם השפל, 
שמושכת עליה את שפע הקדושה המינית מעולם העליון. בי אין חילוק בדבר, 
אם ההתעוררות שלמטה באֶה מתוך תורה או תפלה או מצוות ומעשים 
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של המוח דרך השערות של עתיקא קדישא לחוץ, לזעיר אפין, וממנו, דרך 
שערותיו-צנוריו, לעולמות שמשתלשלים ממנו. 

ואולם, בּאמת, בּעלי מדרש הזוהר משתדלים הם, זה גלוי הוא, להתאים 
את תורת העטרה עם תורת השערות :| המבטא עטרה הולך ומתמזג את 
המלה פתר. ואם אֶמנם המלה עטרה וכל גזרות הפעל שלה משתמשות 
בּמובן קשירת כּתר על הראש, הלא גם המושג של קשירת כּתר הולך ומתמזג 
את המושג עטרה במובנה שבמערכת. כל התעלות וכל התקדשות הן 
, התעטרות", ,,עטור" (עיטורא) וכדומה. וכל התעטרות וכל עיטור מובנם 
הוא ה ת ת ק נות, התעלות והתקדשות עלזידי קיומו והתקיימותו של 
היחפ המיני ‏ כ ת ק ו נו. בזה מתאימים בעלי מדרש הזוהר את 
תפקיד השערות, בבחינת ע טרות וכת ר ים על ראשיהם של אריך 
אפין וזעיר אפין, עם תפקיד העטרה שבמערכת על-פי תורת שמות השוים. 
גם השערות נקראו עטרות, ולא עוד, אלא שתפקידן הוא תפקיד העטרה, 
בבחינת צנורות השפע. וכדי להתאים את שתי תורות אלו גם בענינן 
ותכנן, בעלי מדרש הזוהר מכניפסים מבטא חדש לטרמינולוגיה של הקבלה : 
,,עמודא דאמצעיתא". כּשם שבתורת העטרה מפארת היא מרכּז תפקידה של 
העטרה, שמתחיל במוח (בכתר עליון) והולך ומפלש כל גופו של אֶדם קדמון 
דרך פארת ליפוד ומלכות, כּך הוא גם מובנה של תורת עמודא דאמצעיתא : 
המוח [כּתר חכמה, בינה (דעת)] הוא מרכּז השפע, השערות הן הצנורות, 
שלתוכם השפע שופע והולך, אבל אחרי ש ה ת ע ט ר השפע ,בתיקוני 
דרישא ודדיקנא קדישא", הוא חוזר לתוך המוח, שממנו ,,ג' טיפין" (כּתר 
חבמה, בינה, או :| חכמה, בינה, דעת) נוטפות לתוך המרפז, מפארת, ומפאן 
ליסוד ומלכות. (כּתר) חכמה, בינה, דעת, תפארת, יסוד, מלכות (עיין ציור 
הספירות למעלה במערכת) הן עמודא דאמצעיתא -- עמוד התוך. ואם אָמנם 
המבטאים עטרה ועמוד התוך וקו האמצעי נמצאים המה גם בקבלה שלפני 
הזוהר (וביחוד עטרה במערכת), הלא אפשר לאמר, ששמושם ה חד ש של 
המבטאים האלה בזוהר מציין את מקומם בין המבטאים היותר אופיים והיותר 
מיוחדים בּטרמינולוגיה של הזוהר, ומעמידם בשורה אחת את המבטאים ,,אריך 
אפין וזעיר אפין", ,,תיקוני דרישא ודריקנא", ,,מזל", וכדומה. ולא עוד, 
אלא שהמבטא ‏ ,עטור" (בכל גזרותיו) הוא היותר מצוי בין המבטאים 
הטכניים שבּמדרש הזוהר, והמבטא ,,עמודא דאמצעיתא" הוא שני לו במנין. 
לפי תורת העטרה שבזוהר (מיוסדה על-פי רוב על הפסוק : ,,בעטרה שעטרה 
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אם מוציאים אֶנו את המקומות המועטים, שרמזתי להם, לא רק שלא נרגיש 
בחסרונם, אלא, להפך, נרחיק מתוך הספר היותר קלאסי של הקבלה יסודות 
מפריעים ופוגמים את אחדות השיטה. ובכל אופן, הפירוש הנמצא באדרא 
זוטא (אם השערתי, שהוא הוספה מאוחרה, נכונה היא, או לא) מוציא את 
כּל הענין מתוך נבולה של תורת השילוש ומחזירה לתוך גבולה של תורת 
דודפרצופים, המשותפה לכל הספרים הקלאסיים של הקבלה שלפני הזוהר. 
גם הם משתמשים בּמבטאים אָב ואם ובן ובת במובנה של תורת שמות 
ה ש ו ים, כּדי לסמן את דו-מיניות המקורית ואת בבואֶתה בצנורות השפע 
דרך הספירות (ובאמת, המקומות המועטים בזוהר, המרמזים לתורת הפן או 
לתורת בּן ובת, אפשר לפרש במובן כּללי זה של תורת שמות השוים). 


ואולם גם בנוגע לסוד הזיווג בכלל יש כּאן פנים חדשות בזוהר : 


לבאורה, 3ל ענינה של תורת ע ט ר ה, שהיא במרכפּז שיטתו של בעל 
המערכת, חסר הוא בזוהר. ומצד השני יש כּאן יתר בזוהר: ענין חדש, 
שאָמנם יש לו רמז בספרי הקבלה שלפני הזוהר. כוונתי היא להמבטא 
עמודא דא מ צעית א ", המצוי הרבה במדרש הזוהר ובתיקונים 
לפרשת בראשית. והנה אחרי התבוננות מדויקת יוצא לנו, שיחס הדברים 
כּך הוא : 


בספרא דצניעותא יש אֶמנם רמזים לעטרה, אבל אין כּאן שום זכר 
לעמודא דאמצעיתא. | אלא שהמבטא עטרה בספרא דצניעותא אין 5ו, 
לבאורה, אותו המוב] הטכני, הידוע לנו מתוך מערכת, אלא מובנה הכללי 
של המלה :| עטרה = כּתר, פעין: ,אתעטרו", כּלומר, שהיתה להם עטרה 
(= שנקשר להם כּתר) על ר א ש ם. וכן הדבר באדרות: עמודא 
דאמצעיתא אין לו זכר, ושמושו של המבטא עטרה הוא זה שבספרא דצניעותא. 
ובהשקפה ראשונה נראה, שהמקורות היותר חשובים האלה, שעליהם נבנתה 
כּל שיטת הקבלה של הזוהר, ,,אינם גורסים" את 5ּל ענין עטרה, ואינם 
משתדלים כּלל להשלים את החפרון הזה על-ידי איזו תורה אחרת, העשויה 
למלאות את מקומה של זו. | טעם הדבר, פּנראה, הוא, שתורת ה ש ע רות 
עצמה ממלאֶה היא את מפקידה של תורת העטרה : השערות, שמקורן במוח, 
הן הן צנורות השפע. לפי תורת העטרה, השפע הולך ושופע דרך גופו של 
אֶדם קדמון ‏ ב צ'נור פנימי ממרפזו של המוח דרך תפארת ושופך 
דרך יסוד למלכות. ולפי תורת השערות לעומתה, השפע הולך ושופע ממרכזו 
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מתוך הפרוצס הקופמי שבין שני היסודות, זכרות ונוקבות. וכדי להחזיר 
את יחס הענינים ליושנם, הוא מרחיב את תורת הבן לתורת ב[ ובת: 

אףדעל-פי שעתיקא קדישא נקרא א ב א, וזעיר אפין נקרא א מ א, 
אין זה אלא ענין יחוסי. ביחסו לזעיר אַפין, אריך אפין הוא האָב. ואולם 
צריך לדעת, שכּשנתפשטה חכמה מעתיקא קדישא והתפתחה לזעיר אפין, גם 
היא, החכמה, התפתחה בבהינת דודפרצופים, זכר ונקבה (ר"ץ, עמוד א': 
,והאי חכמה, כַּללא דכלא, כּד נפקא ואתנהיר מעתיקא קדישא לא אתנהיר 
אלא בדכר ונוקבא"). ו מ ח כ מ ה נתפשטה (בלשון הזוהר = התפתחה) 
בינה, ,חכמה אָב, בינה אם". כּשאתה מנתח את המלה ,בינה", יוצא 
לך בן" -- ,יוד" -- ,,הא", כּלומר, יו"ד בבחינת נקודה סתימא, מקור כָּל 
הרברים, שהוא גולם כּל הבּריאֶה, יסוד הזכרות, שהוא מתחבר את ה"א, שהיא 
סמל יסוד הנוקבות, הם מולידים ,,בּן". ואולם ,, בינה" נקראֶה גם ,,תבונה". 
טעם הדבר הוא, שכפּשם שי"ה, שתי אותיות הראשונות של השם המפורש 
מולידות ,בן", 5ּן ו"ה, שתי אותיות האחרונות של השם מולידות ,,בּת", 
יסוד הנוקבות :| צשאתה מנתח את המלה ,מבונה", הרי אתה מוצא ,בן", 
,,בת", ו"ה (כּמובן, אֶתּה משתמש בּאות בי"ת שתי פעמים -- סימן להתחברות 
פנימית שבין שני היסודות המיניים). ובזה החזיר המוסיף את תורת המיניות 
שבקבלת הזוהר ליושנה : בינה כּשהיא לעצמה היא ה5לל של ,אב ואם ובן", 
ואולם בבחינת ,,תבונה" היא אב ואם ובן ובת. כּלומר, השפע הולך ונמשך 
בבחינת דו-מיניות (גם הרכבה זו השפעתו של אבּולעפיא ניכּרת בה: עיקרי 
קבּלת הספירות מתבארים ברוח קבלת השמות והאותיות). 

ובקשר את תורה זו המוסיף שלנו מבאר גם ענין אחר, שהיה דורש 
ביאור, לא רק בקבלת הזוהר, אלא גם בּקבלה בכלל. כּוונתי היא למקומה של 
ד עת " במנין הספירות: ,דעת" מסמנת את הפרוצס הקוסמי 
שבין שני יסודות ההויה (במובן ,,וידע אדם"), והוא סומך את דרשתו זו על 
הכתוב (משלו כ"ה)5-,. ב ח/.ם מ ה י ב נ ה (יבנה. = בינה ?). בית 
ובתבונה יתפונן וב ד ע ת חדרים ימלאו" (רצ"א, עמוד א'; ועיין 
רפ"ט, סימן ע"ב, שהוא מביא גם את דברי הפתוב (משלי ג'): ,בדעתו 
תהומות נבקעו"). 

דרברי אלה באו להוציא מלבם של המפרשים הראשונים והאחרונים, 
ליבות את חוקרינו החדשים, שהשתדלו, בהתאמצות גלויה, להתאים את 
הורת בן ובת לתוך מורת אריך אפין וזעיר אפין בבחינת תורת אַבְּא ואמא. 
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יחס כתקונו בין זכרות ונוקבות. הענין היסודי הזה שבקבלת הזוהר מתפרש 
היטב במדרש הזוהר: הזוהר הנצחי, או אלוה, כּשהוא לעצמו, אחד הוא 
בתכלית האחדות, ואין לו שום תּמונה, ורק על-ידי ההתבדלות המינית נולדו 
תמונות בזוהר, התחלקות לאריך אפין וזעיר אפין ולספירות, שבכללם הם 
הבּריאֶה (עיין זוהר חלק א', ב', עמוד א' ותיקונים ל"ה, עמוד א', וזוהר חלק 
ב', מ"ב, עמוד ב'; קס"ז, עמוד א'). גם ראינו, שבספרא דצניעותא 
ההתבדלות המינית מתפרשת במובן תורת השילוש : אָב ואם ובן. ומתוך 
האדרות כּבר הזכרנו, שעתיקא קדישא, או אריך אפין, נקרא אָב, וזעיר שפין 
נקרא אם. ועדיין חסר ביאור הדברים בנוגע ליחס שבפין הבּ]ן ואבא ואמא. 
ובאמת נראה, שתורת הבן אינה הולמת כּלל את תורת אריך אפין וזעיר אפין, 
או תורת אבא ואמא. מבלי תורת הכבן כּוונת תורת זכר ונקבה שבזוהר 
ברורה היא במדה ידועה: מאחר שפל עיקרם של רבוי ובריאֶה אינם אלא 
התבדלות מינית, הרי כל המעשים וכל המאורעות בטבע ובהיסטוריה אינם 
אלא התפתחותו של הפרוצס המיני שבקוסמוס. תורה זו ידועה היא בקבלה 
מימי התקופה העתיקה ונתאשרה ונתקיימה בּספר יצירה. ואולם כּשמכניסים 
אָנו לזה את תורת הבן, שבאמת אין לה רמז במדרש הזוהר אלא במקומות 
מועטים (עיין, למשל, חלק א', כ"ב, עמוד א'; תיקונים ל"ה, עמוד א'; 
חלק ב', ע"ט, וברעיא מהימנא חלק ג', פ"ב -- פ"ג; רנ"ו -- רנ"ז; 
רע"ט -- 5'), הרי הענין מסתבך וצריך להתבוננות חדשה ולביאור חדש. 
ואפשר, שכל הענין הוא הוספה מאוחרה גם בספרא דצניעותא (אולי מטעמו 
של אבולעפיא, שהיה לו ענין מיוחד בתורה זו -- עיין למעלה ובהערה בסוף 
הענין). | וכעין ראיה לדבר אפשר למצוא בהעובדה, שבאדרא רבא אין זכר 
לתורה זו. | ולא עוד, אלא שאפשר לאמר, שאם אָמנם ישנם חידושים אחרים 
באדרא זוטא, הדברים על התורה הנדונה הם חידושה היותר עיקרי של אדרא 
זוטא, כּאשר גלוי הוא גם מן הדברים הכּבושים, שבהם פותח רבי שמעון 
את ביאור תורה זו ושבהם הוא מסיימם (אדרא זוטא רפ"ט, עמוד ב' -- 
רצ"א, עמוד ב') : לפני מותו הוא מרגיש, שלא יצא ידי תעודתו בעולם הזה, 
אם לא ינלה את הסוד הגדול הזה. 

והנה גם המוסיף הזה (שבודאי אינו אותו המופיף עצמו, שהוסיף את 
הענין בספרא דצניעותא, מבלי דאוג להתאמת הדברים את תורת התבּדלות 
המינית הכללית), בבואו לפרש את תורת הבן, הרגיש את הקושי שברבר, 
שתורת הבן מפריעה את הרעיון העיקרי, שפל השפע מלמעלה בא הוא 
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כּשבּאים אָנו למדרש הזוהר. בזוהר פרשת בראשית עצמו כּמעט שאין שום 
זכר לתורת הנפש (עיין י"ג, עמודים א" וב'; י"ט, עמוד א'; נ', עמוד א'). 
אבל. חסרון זה נתמלא בתיקונים, ביחוד בתקונא עשרין, וכאן כּל ההרצאֶה 
מיוסדת היא על תורתו של אפלטון של שלשה יסודות הנפש, גם בנוגע לאָפים 
ונם למקום משפנם בּנוף: נפשא בלבא, נשמתא במוחא, רוחא בכנפי ריאה 
(פנונע למשכ] הרוח יש כּאן שנוי מהשקפת אפלטון, שלפיה הוא בבני-מעים ; 
תקונא כ', דף מ"ג, עמוד א'). וכן הוא גם במדרש הנעלם שבזוהר חדש: 
תורת הנפש מיוסרה היא בּלי שום פקפוק על שיטתו של אפלטון (עיין ביחוד 
דפים ח'-- ט': מקום הנפש העליונה בלב -- עיין להלן; דוק: הלשון 
הפילוסופית ;| כ"ח--ב"ט; מ"ז, עמוד ב'). בנוגע לשאר חלקיו של 
מדרש הזוהר אפשר לאמר, שהמקומות, שבהם הדברים מיוסדים הם על פורת 
שלשה יסודות, מכריעים על אלה שיש בהם זכר לתורת שני יסודות. 
ובשאלת מקום הנפש יש פא[ זכר להמחלוקת הקדומה, בי[ מוח ולב, שכבר 
מזכּירים אותה אריסטו, ידידיה ופלוטינום (מדרש הנעלם שבזוהר בראשית 
קל"ח, עמוד ב'; חלק ב' קנ"ג, עמור א'). 

וכדאי הוא להעיר, שגם סתירה זו יש לה מקבילה שיטתו של ידידיה. 
אָנו נעסוק בענין זה במקומו (בכרך שלישי של ספר זה), על של עתּה די להזכיר 
בקיצור, שסתירה זו מתישבת מתוך סגנונו של אפלטון עצמו: שני יסודות 
הנפש התחתונים א ח דר ש הו א ש נ י"ם המה, ובכללם הם הנפש 
הנרועה, האי-ראטיונאלית, בהקבלה להנפש העליונה, הנפש השכלית (מבטא 
זה נמצא בזוהר חלק ג' כ"ט, עמוד א' ועוד; בּעוד שהכפנוי הטכני בזוהר 
הוא ,נשמתא קדישא", עיין למעלה ובזוהר שם מ"ח, עמוד ב'; ס"ז, עמוד 
ב)). ולא רק אפשר הדבר להכנים התאָמה זו לתוך המקורות השונים 
שבזוהר, אלא יתר על כ5ּן, היה בין סופרי הזוהר מי שהרגיש בּסתירה מדומה 
זו וישבה באופן זה עצמו: הנפש מורפבה היא משלשה יסודות : נפש, רוח 
ונשמח, אלא שלב רע ולב טוב, או: יצר הרע ויצר הטוב, הם שני חלקי 
הנפש הגרועה (זוהר תרומה קפ"ג -- קס"ד ;| ,ממונא", או אהבת הבצע, 
בבחינת כּנוי ליסוד הנפש התאווני, נמצא גם בלשונו של אפלטון, ביחוד 
במקום חהמיוחד לביאור כּל הענין הזה ב, מדינה", רפים 6--581). 

ד סוד הזיוונ: כבר ראינו, שמובנה האמתי של בַּריאֶה (לפי 
ספרא דצניעותא והאדרות) הוא התבדלות מינית באלוה, מקור כל המציאות, 
3 ומר, בזוהר; וגם ראינו, שבּריאֶה כתקונה אי-אפשרית היא אלא מתוך 
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(ה). תורת הנפש: בספרא רצניעותא (עיץ 
למעלה) תורת הנפש מסוגננה היא בקשר את תורת אריך אפין וזעיר אַפין : 
פשם שבּנפש שלמעלה יש שם אריך אפין וזעיר אפין, כּ] גם בנפשו של האֶדם 
יש כּאן שני יסודות הנפש. ואולם בעור שבספרא דצניעותא תורת הנפש 
הופסת היא מקום רחב בּערך, אין לה לתורה זו אלא זכר קלוש ומצומצם מאד 
באדרות (אדרא רבא קמ"א, עמוד ב'). אלא שגם בזוהר אפשר לאמר: 
,דברי תורה עניים הם במקום זה ועשירים הם במקום אחר". כָּבר נזכר 
בושימת הספרים המקוריים שבזוהר, שספר , מ דרר ש ה נ עלם " 
שבזוהר עוסק בתורת הנפש בקשר את ענינים אספטולוגיים. ובאמת יש 
פאן יחס מיוחד בין תמורת הנפש שבספרא דצניעותא וזו שבמדרש הנעלם. 
כּי צריך לדעת, שתורת הנפש בזוהר בּכלל, כּלומר, במדרש הזוהר, תיקוניו 
והושפותיו, שונה היא מזו שפספרא דצניעותא ומדרש הנעלם. ולכאורה, 
שתי תורות אלו סותרות הנה זו את זו : תורת הנפש של ספרא דצניעותא, 
שאחריה נמשך מדרש הנעלם, מיוסרה היא על ההשקפה, שנפש האָרם 
מורפבה היא משני יסודות, וזו שבמדרש הזוהר בכלל מיוסדה היא על 
ההשקפה, שנפש האֶדם מורפבה היא מ ש ל ש ה יסודות : 


במדה יותר מפורטת (מבלי כוונה להציע פה שיטה שלמה של תורת 
הנפש של הזוהר) אפשר לאמר, שפל המקורות שבזוהר דעת: אחת הם בנוגע 
לקדמות הנפש (עיין ביחוד חלק ב', ק"ו, עמוד א'), ה ש'ארותה 
הג ל ג ג ל ה (בנוגע לגלגול עיין תיקוני הזוהר ע"ט, עמור ב'; -:קכ"ג, 
עמוד א?; = קל"ה, עמוד: ב'; . מדרש הנעלם סכ"ז, עמוד ב'; חלק ב' צ"ר, 
עמודים א' וב'; | צ"ו; צ"ח -- צ"ט; אףעל-פי שבספרא דצניעותא 
ובאדרות אין זכר לדבר). אלא שבנוגע לשאלת מ םס 5 ר ם של יפודות 
הנפש אין אָנו מוצאים שום זכר לדעתו של אפלטון (שסגל לו גם אריסטו 
בשנויים ידועים), שהנפש שלשה יסודות לה: שכל, כּעס ותאוה, בספרא 
דצניעותא, אדרות ומדרש הנעלם שמזוהר לספר בראשית (חוץ ממקום אחד, 
קל"ט, עמוד א', שיש שם רמז לשלש התּאוות הראשיות, שבשיטתו של אפלטון 
הן מקבילות לשלשת יסודות הנפש). ואולם שונה הדבר תכלית שנוי, 


-₪-₪- 


(שהובא בפנים) ע??דבר ,הקול", שהתדבק במשה, וגנם בדרשת נךעדן, ביחור בררשת 
א רב ע ה גה רות, באדרא זוטא רפ"ט -- ר"ץ. ואולם קשה <הכריע בדבר, מאחר 
שתורת הקול (עיין ?מע?ה בספור ע? הכניסה ?פרדס) וגם דרשת אַרבעה נהרות מ 
(עייו בכרף ד' של ספר זה) נמצאות הנה גם בספרות הת?מודית. 
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אי-אפשר ליחס לעתיקא קדישא, מפני שאין יודע את רוחו הוא אלא הוא 
בלבדו (אדרא רבא, קל"ד, עמוד ב': ,תקונא דתריסר, דלא תליין שערי 
על פומא, ופומא אתפני מכל סטרין... | ...דלא אתטרח (כּדי שלא יתעכב) 
בנשובא דרוחא דזעיר אַפין... (כּלומר) רמתלבש ביה זעיר אפין... | ומתלבּשין 
ביה נביאי מהימני אתקרי פה ה', אבל בהאי עתיקא דעתיקין לא אתפרש, 
ולית מא] דידע רוחיה בר איהו"). וכשם ש ה ק ו 5 (עיין להלן על תורת 
הקול), הפא ממעלה ויורד למטה, יוצא הוא דרך 5 י ו של זעיר אפין, כּן 
נם הקול הבא מלמטה ועולה למעלה, בתפלה ובתהלה ובחירוף וגידוף, נכנס 
הוא דרך אֶזנו של עיר אפין, ,ומה דאתמר: ‏ הטה ה' אונך- 
א זנך בזעיר אַפי] אתמר" (שם קל"ח, עמודים א' וב = אדרא זוטא רצ"ד, 
עמוד ב'), הרי תפקידו של זעיר אַפין] בבחינת דבור הוא ממש זה של הלוגוס 
בשיטת ידידיה. 

ובתורת ה א י ד יא ו ת הלוגוס הוא מקומו (הרוחני) של האידיאות 
הפרטיות. וכן נם זעיר אפין הוא מקומן (ממש) של הספירות, שהן הן 
עולם האידיאות בּסגנונה של הקבלה (עיין אדרא רבא קמ"ב, עמוד א'; ועיין 
זוהר ואתחנן רס"ה, עמוד א': ,קול" (של זעיר אפין) שהתדבק במשה, 
ועיין ,,מקלט" כּרך ג', חוברת ט', עמודים 412--413). 

השאלה על-דבר צנור ההשפעה, שדרכּו באֶה תורת הלוגוס לבעלי הזוהר, 
אינה חשובה כל-כך, ואין צריך לאמר, שאינה מסובכה כלל. המקובלים 
יכולים היו לשאוב מספריו של ידידיה עצמו, שהיו מצויים בּתרגום ערבי, 
ויהודי ספרד בּאותם הימים, לכל הפחות המלומדים שבהם, עדיין הבינו ערבית, 
אם נם לא ידעוה על-בוריה כּדי לכתוב בה. וגם אפשר הדבר, שהשפעה זו 
באֶה להם על-פי צנורות שונים :| ה,רצון" של גבירול ו,,השכל הפועל" של 
הפילוסופים ממלאים את תפקידיו של הלוגוס. ובכלל ,,אור נברא", שכל 
הפילוסופים משתמשים בו, לפרש את האנתרופומורפיות שבכתובים, ממלא 
כמעט את כַּל תפקידיו של הלונום; ואור נברא הוא מקורו של , בּהיר" 
ו,זוהר" בבחינת המצוי הנצחי, שממנו נשתלשלו כל העולמות. וביחוד 
בנונע לדרשת הכתובים השפעתו של ידידיה ניכּרת היא בספרו של אברהם 
אבן-דאוד ,,האמונה הרמה" (עיין להלן), ואין ספק בּדבר, שבעלי הזוהר ידען 
את ספרו ולקחו ממנו מה שלקחתו *. 


* וכר ?השפעתו הישרה של ידידיה ע? איזה מפופרי הווהר אפשר ל?מצוא בווהר ואתחנו 
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היא יותר זהרורית ויותר שפרורית מזו של זעיר אפין. ולא עוד, אלא 
שבנונע להתפעלות אַנתרופומורפית של נוחם אָנו מוצאים, שבעלי הזוהר 
משתדלים להרחיק מדה זו מעתיקא קדישא לגמרי וליחסה לזעיר אפין 
(אדרא רבא קכ"ט, עמוד א': ,בין זעיר אַנפין דאיקרי ה' ובין אריך אנפין 
דאיקרי אי"ן" ; עמור ב': ., עין ה' אל יראין--עונדהה 
המה משוטטים ב כל ה א רץ, לא קשיא: הא במעיר אפין, 
הא באריך אנפין"; ק"ל, עמוד א': על ,נאם ה'" -- נ א ם בּעיר 
אפין"; קל"נ, עמוד א': בזעיר אַפין... פתיב (במדבר י"ב): ,...ויחהר 
אף ה' בּם ו ילך - באריך אפין תיב (מיכה ז') : ועובו על 
8 ש ע (עיין קל"ח, עמוד א') ; קל"ב, עמוד א': רבי שמעון מטעים את 
החובה הנדולה, להבחין בין אריך שַפין וזעיר אפין ; קל"ז, עמוד ב': | ,רחמי 
דעתיק דעתיקין איגון אקרון רחמים גדולים, רחמי דזעיר אַנפין אקרון רחמים 
סתם"; קל"ח, עמוד א': ,,אוף הכא ה' ה' פסיק טעמא בגווייהו (= מתנ 
ביניהם) :| קדמאה (עתיקא קדישא) שלים, בתראה [לא] שלים בכלהו" 
(הוספתי את המלה ,%א": לפי קשר כל הענין הכוונה היא, שה' הראשון 
שבשלש-עשרה מדות הוא עתיקא קדישא, שהוא שלם כּכל שלש-עשרה מדות 
הרחמים, בעוד שה' השני הוא זעיר אפין, שאינו ,,שלם במדותיו", כּלומר, 
שאין לו אלא ת ש ע מדות של רחמים -- עיין למעלה); שם: כל חרון 
אַף שבמקרא -- ,כּלא בזעיר אַפין אתמר ולא בעתיקא"; שם עמוד ב': 
, א זג ך בּעיר אפין אתמר" ודרשות אחרות ממין זה; ק"ם, עמוד ב': 
כו ה גא. ד ע א תר מ ק ו מ ה בועיר אפין האתמר" :קה בים 
לחסד קדמאה דעתיק יומין רב חסר, ובזעיר אפין חסר סתם"; אדרא זוטא 
רפ"ט, עמוד א': ע 5 ה ע ש |[ ב א פ ו -- ,בחוטמא דזעיר אפין (עיין 
רצ"ד, עמוד א') ; שם עמוד ב': ה' ה' בי"ג מדות ; הדרשה על ,וינחם" 
היא באדרא רבא קמ"ד, עמוד א': וינחם ה' --- האי בזעיר אַפין אתמר" -- 
על פסוק זה כּתב ידידיה את ספרו, היותר פילוסופי שבכל ספריו, ,,על שאלוה 
אינו משתנה"). 

וגם תפקידו של הלונוס בבחינת ‏ ה ד ב ו ר מיוחס הוא באדרות 
לועיר אַפין : הקליעה הי"ב היא באופן פּזה, שפיו של עתיקא קרישא פנוי 
הוא משערות לכל צדריו, כּרי שלא יהא שום עכוב בדרך הרוח המנשב מפיו, 
שבו מתלבש הוא זעיר אַפין, שממנו מתלבשים הנביאים הנאמנים, ועל-כּן 
רוח זה, שהת?בש בו זעיר שפין, נקרא ,,פה ה' ". כּי מבטא זה, ,פה ה' ", 
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המרמ ו קבים, יפמור ב קכ") עמור. א": ‏ -קפ"ב,. עמוד ב';: | קפ 
עמורים א" וב"; : קמ"ד, עמודי ב"; = אררא זוטא, רפ"ז, עמוד א' = רפ"ט, 
עמוד א'; ר"ץ, עמוד א': ,כּללא דכלא: זעיר אנפין אקרי ,אתה", 
עתיקא קדישא דאתכסיא (= מאחר שנעלם הוא) אקרי ,הוא"; | רצ"א, 
עמודים א' וב'). 

וכשם שבּעלי תורת הלוגוס, וידידיה בראשם, משתדלים המה, להציל 
את תמורת ה א ח דו ת למרות התחלקותה של האישיות לשתים, 5ּן גם 
רבי שמעון משתדל מאדך, לאחד את שני ההפכים בנושא אחד (אדרא 
זוטא, ר"ץ, עמודים א' וב': ,כל מה דאמינא דעתיקא קדישא, וכל מה 
דאמינטא דזעיר .אנפין, ‏ 75 א חהד, כלא הוא חר מ5 ה "). 

תפקיד אחר של הלוגוס הוא לבאר כּתובים, שיש בּהם משום אַנתרו- 
מורפיות והנשמה, על-פי רוב על-פי מדת ,,שני כּתובים המכחישים זה את 
זה", שאחד מהם הוא מרחיק הנשמה והשני מגשים. ידידיה לפעמים מפרש 
כפתובים אַנתרופומורפיים מ] המין הזה בררך העברה, כּפילוסופי ימי-הבּינים 
אחריו (עיין, למשל, ספרו ,,על שאלוה אינו משתנה" על הפסוק ,,וינחם ה''"). 
אבל על-פי רוב הוא מפרש את הכּתוב המגשים על הלוגום, ואת הכתוב שאינו 
מנשים, או אינו מגשים בּמדה מרובּה כל-כּך, על אלוה עצמו. וכן עושים 
בעלי הזוהר באדרות בהתחלקות הכּתובים לאריך אפין וזעיר אָפין. | את זה 
פבר ראינו למעלה בררך תרצם את הכתובים המכחישים שברניאל ושיר- 
השירים. בּבבלי מתרצים את הקושיא בנבול פורת האחדות : ,כּא] בּישיבה, 
כּא] במלחמה" -- שני אפני ההתגלות של אישיות אלהית אחת יחירה 
ומיוחדה. אבל בעלי הזוהר, כּידידיה בשעתו, מחלקים את האישיות האלהית 
ואומרים :| כּאן באריך אַפין וכאן בּזעיר אפין. | לפי בעלי הזוהר רחמים 
נמורים אין בהם משום גשמיות במדה מרובה כ?ל-כּך פדין או כרחמים 
מצומצמים. ועל-כּן הם נותנים פּתובים, המיחסים קנאֶה, נקמה וחרון אַף 
לאלוה, לזעיר אפין, וכתובים, המיחסים לו רחמים גדולים, לאריך אפין. בזה, 
ונם בּנונע לתורת הנעלם, יש כּאן חילוק גדול בין הלונוס ובין זעיר אַפין : 
הלוגום נמצא רוחני הוא, בעוד שזעיר אפין נמצא גשמי זהרורי שפרורי הוא. 
אלא שכוונתנו כא] הוא ל ע ר ך י ח ו ספ י שבין מורת הלוגוס ותורת 
זעיר אַפין. מושנ אלוה של ידידיה הוא רוחני נגמור, בעוד שמושג אלוה ש5 
בעלי הזוהר הוא נשמי מעיקרו. וכשם שבשיטת ידידיה רוחניותו של אלוה 
נעלה היא על זו של הלומם. 5ּ! נם בשיטת הזוהר גשמיותו של אלוה 
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(ק"ם, עמוד א') -- ענין שלשת הראשים שבאריך אַנפין הוא אחד החידושים 
של אדרא זוטא, שרבּי שמעון מבטיח לגלות לפני מותו ; חידוש אחר חשוב 
הוא הביאור המדויק של שעת התיקונים של זעיר אפין). ובתוך הראשים 
ישנם מוחות מכופלים ומשולשים. ומכל נולנולת וגולגולת ומכּל מוח ומוח 
ומכּל אחד האברים והתיקונים יוצאים רבוא-רבבות של עולמות והיכלות וכמת 
מבועים וי"ג נהרי אפרסמון או משחא דכיא (כלומר, חסדים שבחפרים). 
וישנם הרבה חילוקים טכניים אחרים בין אריך אַפין וזעיר אפין (ביחוד החילוק 
היותר חשוב, שמוחו של זעיר אַפין פתוח הוא ; אדרא רבא קכ"ח, עמוד ב' 
ועוד), אלא שפל הפרטים האלה אין להם ענין בנוגע לאותם השרטוטים בּתמונת 
העולם של הקבלה, שעדיין יש להם איזה ערך יפודי; כ5ּלומר, שהם בקשר 
את יסודותיה התיאוריים של הקבלה. ולא עוד, אלא שהפרטים האלה היו 
נדלים מתחתיהם מבפי שום סדר ומשטר, ופופרים שונים הוסיפו וחזרו 
והוסיפו, כל אחד נופך משלו, עד שאי-אפשר להכניס לתוך הפרטים האלה 
שום סדר אורגאני, כּדי לאחדם לתמונה אחת. וזה נימן להאמר בכלל גם 
על דרשות הפתובים ומאמרי החכמים שבאדרות מתוך תורת אריך אפין 
וזעיר אפין. 

ואולם פרטים ידועים ודרשות ידועות שבּאדרות מצטיינים המה מתוך 
סבך שאר הפרטים והדרשות בזה, שהם מרשים לנו מבט יותר חודר לתוך 
מובנה היפודי ומקומה הה**פמור"ישליתיורה 
ה ש ג י ו ת, הכרוכה בענין התחלקותה ש? האישיות האלהית לשתים : 
אריך אפין וזעיר אפין : 

(ד). תור ת הלוג ום: ההנחה החדשה, שאני מכוון אליה בזה, 
היא, שתורת זעיר אַפין] שבקבלת הזוהר בּפגנון האדרות מקבילה היא 5 תורת 
ה לוג ו ם, או ה מ א מ ר, בפילוסופיה של ידידיה האלכּפנדרוני. 
בּאמת, בנונע לעצם מהותה תורת זעיר אפין היא תורת הלוגוס בּעינה, אלא 
שיש כּאן חילוקים גם בנוגע לפגנונה ולבושה החיצוני וגם בנוגע לעיקריה 
התיאוריים של תורה זו. את זה נראה בעליל, אם נרמה את תפקידיו של 
זעיר אַפי] בזוהר לתפקידיו של הלוגוס בשיטת ידידיה. 

אחד התפקידים של הלונוס בשיטת ידידיה הוא ריסון המחשבה, שלא 
תהרוס לעלת העלות עצמה. ותפקיד זה עצמו אָנו מוצאים בזעיר אפין : 
רבי שמעון ושאר חברייא מטעימים וחוזרים ומטעימים, שאין לה למחשבה 
- שום אחיזה בעתיקא קדישא, ושכּל השגה היא בזעיר אַפין (אדרא רבא קכ"ז -- 
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בעוד שבספרא דצניעותא הוא ,,אריך אנפין" ו,,זעיר אנפין". ואולם באדרא 
רבא קכ"ח, עמוד ב': ,,וההוא אתקרי ארך אפים (כלומר, אורכא דאנפין) 
והאי עתיקא דעתיקין אתקרי אריכא דאנפין, וההוא דלבר אתקרי זעיר אַנפין". 
ובאדרא זוטא מדף רפ"ט ואילך המבטא הוא ,,אריך אנפין" ו,,זעיר אַנפין"). 

(ב). ט ע ם ה ד ב ר, שבאריך אפין מנו שלש-עשרה מדות, בעוד 
שבזעיר אַפין לא מנו אלא תשע מדות: בעתיקא קדישא מנו שלש-עשרח 
תיקונים (קליעות) של שערות פּנגד שלש-עשרה מדות של רחמים שבּשמות 
ל"ד, ו'. ז', ובמיכה ז', י"ח -- כ'; בזעיר אפין מנו תשעה תיקונים כּנגד 
תשע מדות של רחמים שנאמרו בבמדבר י"ד, י"ח, ובתהלים קי"ח, ח' -- י"ב. 
כּלומר, הרחמים שבמזעיר אַפין לעולם אינם מגיעים למדת הרחמים של עתיקא 
קדישא, לכל היותר לחמשה ושבעים אחוזים ממאֶה (אדרא רבא קל"א, עמוד 
ב'; קל"ט, עמוד ב'; ק"ם, עמודים א' וב'; אדרא זוטא רצ"ה, עמוד ב' 
ועוד ;| מענינת היא הדרשה, שי"ג מדות של אריך אפין בצירוף הט' מדות 
של זעיר אַפין הן כ"ב -- כ"ב אותיות של אל"ף-בי"ת :| הלשון העברית 
אינה אלא אמצעי להתגלותן של כּל המדות שבּאריך אפין וזעיר אַפין :| אדרא 
רבא קל"ט, עמוד א' -- עיין דברי אבּולעפיא בספר ,,סתרי תורה", בהערה 
בסוף הענין). 

(ג). דרך ה תפת חותה שלתורת אריך אפין וזעיר אַפין בקשר 
את תורת השערות : 

ראינו למעלה, שבבבלי (חגיגה י"ד, עמוד א') התאימו את הפתובים 
(בדניאל ובשיר-השירים) המכחישים זה את זה בענין שערותיו של עתיק 
יומין בּאָמרם: ‏ ,כּאן בישיבה וכאן] בּמלחמה". באדרא רבא (קל"ב, ריש 
עמוד א') מקשים קושיא זו עצמה ומשיבים: ,לא קשיא, הא בדיקנא עלאה, 
הא בדיקנא תתאה", כּלומר, הא (שבדניאל) בּאריך אפין (עתיק יומין = 
עתיקא קדישא שבאדרות), והא (בּשיר-השירים) בזעיר אפין). 

באדרות מאריכים המה בּני החברייא (באדרא רבּא כָּל אחד מהם בשעתו, 
על"פי צוויו של רבי שמעון, ובאדרא זוטא רבי שמעון בעצמו) בּפרטים 
הטכניים של אריך אַפין וזעיר אפין : אריך אפין הוא בעל שלשה ראשים 
(אדרא זוטא רפ"ט, עמוד ב': ,,תרין מתרין סטרין וחד רכליל לון"), ושלשת 
הראשים האלה מתפשטים לזעיר אַפין (שם : ,ואילן תלת מתפשטין לזעיר 
אנפין"), באופן שזעיר אפין הוא בעל ארבעה ראשים: שלשת ראשים 
פנימיים וראש המקיף (ומכּאן אַרבעה ראשים שבזעיר אנפין שבאדרא רבא 
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את החילוק שבין ,,עתיקא" (אריך אַנפין), שהוא ,,טמיר וסתים" (תורת 
הנעלם) ובין ,,זעירא דאַנפין", שהוא מתגלה ואינו מתגלה (,,אתגלייא ולאו 
אתנלייא") ובא לידי סגנון יותר ברור בּתורת בּריאֶה בצלם: האֶדם יש לו 
שתי נשמות : ,,נשמתא קדישא" (מבטא טכני בכל המקומות שבספרי הזוהר 
המיוסדים על תּורת שני יסודות הנפש), הבּאֶה מימין, ו,,נפש חיה", הבּאֶה 
משמא?, ומפיים בדרשות רמזיות להמתקת הדינים על-ידי תיקון היחס שבין 
שני יסודות הבּריאֶה, זכרות ונוקבות (פרקא רביעאה). וכל הספר מסיים 
בדרשות מתוך כּתובים שונים על-דבר היחס שבין ,,עתיקא וזעירא" ומרמז 
לתורת ,,אָב ובן": ההתאֶמה שבין דכר ונוקבא, או אבא ואמא, מתקיימת 
ב,בן" (פרקא חמישאה). 

א דרא רבא וזוטא: הדברים האלה מתבארים באדרות. 
ואם אֶמנם הדברים המובאים באדרות שם ספרא דצניעותא לפעמים אינם 
שם פּלל, ונם אותם, שישנם, על-פי רוב אינם נמצאים שם מלה במלה, ולא 
עוד, אלא שלפעמים ההצעה באדרות שונה היא מזו שבספרא דצניעותא 
על אותו ענין עצמו (עיין באדרא זוטא רצ"א, עמוד א': ,ואַףדעל-גב דהאי 
מלה אוקמוה בספרא דצניעותא בגוונא אחרא"), אַף-על-פי-כן בכלל האדרות 
הן פירושים פחות או יותר מספיקים לספרא דצניעותא. הדברים המתבּארים 
באדרות, מלבד בּיאור פרטי הקליעות הקדושות בראש וזקן, לחיים ושפם, הם : 

(8). ה ילוק ש כין 'ע ת יק א 5 וע י ליפו 
גרעינם של הדברים הוא: עתיקא קדישא, או ,,אריך אַפין" הוא זכרות ומדת 
הרחמים קיצונית, בעוד ש,זעיר אַפין" הוא נוקבות ומדת הדין קיצונית, 
ומתוך אריך אפין בּאֶה רחמים לתוך זעיר אפין וגורמת המתקת הדינים. 
וצריך להעיר, שבעוד שבכלל נראה הדבר, שמובן המבטאים ,,אריך אַנפין" 
ו,,זעיר אַנפין" הוא ,,פנים גדולות" ו,,פגים קטנות", פּעין החילוק שבין ,,חכמה 
נדולה ו,,חכמה קטנה" או ,,חכמה זעירא" (נם: ,חכמה עלאה" ו,חכמה 
תתאה"), באופן שהמבטאים האלה מרמזים ‏ ל פ ני ם שבמרכבה (חלק 
א, ו"ח -- י"ט) -- אַףדעל-פידבן] גלוי הדבר באדרות, שהן מרמזות 
לפירוש אחר. לפי זה המבטא ,אריך אפין" אינו אלא תרגום של ,,ארך 
אפים", חסד, בּעוד ש,,זעיר אַפין" הוא תרגום של ,קצר אפים", דין, ,,חרון 
אף" (עיין אדרא רבא קכ"ח, עמוד ב'; קל"ג, עמוד א'; קל"ח, עמוד א' ; 
אדרא זוטא רפ"ט, עמוד א'; רצ"ד, עמוד א"; ואולי יש רמז לזה בעובדה, 
שבאדרות, וביחוד באדרא רבא, המבטא הוא ,אריך אפין" ו,, זעיר אפין", 
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סגנן תורה זו, כדי להתרצות אל שוביו ברומא ולהציל את נפשו -- ובאמת 
עזבוהו לנפשו). כל הפרטים האלה מקרבים את ההשערה, שבאמת היתה כאן 
עוד מימי המקרא איזו מסורה בתורת מרפבה על-דבר השערות של ,עתיק 
יומין", ושמסורה זו הלכה ונתפתחה בדורות התלמוד ובדורות שאחרי התלמוד 
דרך הספרות הבפיליאומורפית שבדורות הנאונים, שגנם בה אֶנו מוצאים זכר 
לתורת השערות. וקרוב הדבר (והרמזים שבּספרות מעידים על זה), שהיתה 
כא] איזו מסורה שבּעל-פה בקרב המקובלים על תורה זו, ושהספרים המקוריים 
שבזוהר הם ה רא ש וג ים רק בזה, שהציעו את הענין בביאור והוציאוהו 
מרשות היחיד של הקבלה שבעל-פה לרשות הרבים של הקבּלה שבכתב -- 
של ספרות הקבלה. 

ובנוגע לספרי הזוהר בינם לבין עצמם, הרי העדים הפנימיים נותנים, 
שבראשונה הוצע הענין בספרא דצניעותא, בבחינת המקור הפּללי לכל הקבלת 
שבזוהר, אחר-פּך הוצע ביתר ביאור באדרא רבּא, שאם אָמנם כּוללת היאי 
כּל תורת הזוהר, הלא ברובה מוקדשה היא לתורת השערות, ונגמרה באדר₪ק 
זוטא בהוספת פרטים חדשים (עיין להלן). ומכּאן נתפשטה תורה זו ע9 
5ל ספרי הזוהר, אלא שצריך להעיר, שהרמזים לתורה זו אינם מצויים הרבּה, 
ושגם בזה ,,תיקוני הזוהר" עולים הם, פּנזכּר, על שאר חלקי הזוהר: בנסיונם, 
להתאים את ציורי העולם בּמקורות הזוהר בינם לבין עצמם ובינם ובין שאר 
ספרי הקבלה, התיקונים מרמזים לתורת השערות במדה מרובה ובהטעמה 
יתירה משאר חלקי הזוהר : 

ספ פרא ד צניעות א: הפפר מתחיל בהצעה כללית של תורת 
נקודה סתימא, שבה נזכּרה בקיצור קיצוני נם פורת השערות (פרקא קדמאה : 
,,אינון עמר נקי מליין בשקולא" -- עיין למעלה דברים המובאים מבבלי 
חגיגה י"ד, עמוד א'). אחר-פך הוא מתאר את ש ל ש ה -ע ש ר תיקונים 
של שערות הראש והזקן והשפם של אריך אַנפין ואת אברי הראש ש5ו, המצח, 
העינים, החוטם, האֶזנים, ומזפּיר, שזעיר אַנפין הוא בבחינת אם, בעוד שאריך 
אנפין הוא בבחינת אב (פרקא תניינא). מפּאן עובר לתאור ‏ ת ש ע ת 
הת יק וני ם של עיר אַנפין, מבּלי לתאר את אברי הראש שלו (חוץ מן 
החוטם), ומסיים בּרמז לההקבלה שבין אריך אנפין וזעיר אנפין ובין ש ני 
יפסודות הנפ ש שבאָדם (חיה עלאה, חיה תתאה, חיה טבא, חית 
בישא -- עיין להלן), שהם מקבילים לשני יסודות המציאות : זכרות ונוקבות 
(פרקא תליתאה). עכשיו שב לענין נפש האֶדם שרמז בפרק הקודם : מזכיר 
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לי"ג מדות), הרי תורת הקליעות לפנינו במלוא צביונה : השערות הן צנורות 
השפע לדין ורחמים, שמקורו ב מוח. 

והנה בנוגע ל ז מ ] התפתחותה של תורה זו צריך להעיר, שכּבר 
מוצאים אֶנו בבבלי בשמו של רבי עקיבא, שהיה דורש את הכתוב ,,דודי צח 
ואדום, דגול מרבבה" על הקדוש-ברוך-הוא, בשעה שנכנס לפרדס עם חבריו, 
ושדרשה זו הצילה אותו מדחי בּעסקו בענינים מסוכנים אלה (בּבלי חגינה 
ט"ז, עמוד א'). וקרוב היה הדבר מאד לדרוש כּתובים אלה על הקדוש- 
ברוך-הוא על-פי חזו] המרפבה של דניאל: , ועתיק יומין יתב לבושה כתלג 
חור --- ושער ראשה כּעמר נקא" (דניאל ז', ט'). ובאמת מוצאים אָנו, שבּימי 
התלמוד כּבר הרגישו ביחס שבין שני הכּתובים ועל-פי דרכּם דרשו אותם 
פּ,,שני כתובים המכחישים זה את זה": ,ושער ראשה כּעמר נקא", לפי 
דעתּם, מובנו שערות 5 ב נו ת, בעוד שבשיר-השירים ה, שערות שחורות" 
הנה. והמה מתרצים ,,%א קשיא, כּאן בישיבה, כּאן במלחמה, דאָמר מר: אין 
לך נאה בישיבה אלא זקן ואין לך נאה במלחמה אלא בחור" (בּבלי, שם, 
י"ד, עמוד א'). | בזה כבר מסוגנן הוא הרעיון, שמראה השערות שונה הוא] 
בשעת שלום מבשעת מלחמה, ששערות לבנות הן סימנה של מדת הרחמים 
ושערות שחורות סימנה של מדת הדין -- רעיונה היסודי של תורת השערות. 
ולא עוד, אלא שבכאן כּבר מסוגנן הוא הרעיון הכּללי, שבנוגע לשערות שני 
מיני פנים המה, פנים של רחמים ופנים של דין] -- רעיונה היסודי של תורת 
אוריך אפין (נפין) וזעיר א פין, שבספרים המקוריים 
שבזוהר מסוגננה היא בבת-אחת את תורת השערות (אם כּי בשאר חלקי 
הזוהר לפעמים מרמזים אליה פּשהיא לעצמה). ואם אֶמנם בּספרים הקלאסיים 
של הקבלה שלפני הזוהר כּמעט שבקושי אֶנו מוצאים זכר לתורת השערות 
ותורת אריך אפין וזעיר אפין, הלא בכל אופן אָנו מוצאים רמזים אחדים 
לתורת השערות (פירוש ספר יצירה להראבּ"ד ולטיף) ורמזים יותר בּרורים 
לתורת זעיר אפין]: ,,חכמה קטנה" או ,,חכמה זעירא" (במערכת ועוד, וגם 
בזוהר (אדרא זוטא, רצ"ו, עמוד א'), ,,חכמה זעירא" היינו זעיר אפין). 
ובמדה שתורת אריך אפין וזעיר אפין כּרוכח היא בתורת ,אבא ואמא" 
(ובאמת כּמעט היינו הך -- עיין להל]) -- הרי תורה זו רמוזה היא בביאור 
בכל ספרי המקובלים (גם העיוניים) שבין בהיר ומערכת ובמערכת ובספרי 
המקובלים שבין מערכת וזוהר, וביחוד בספריו של אבולעפיא, שדורש הרבה 
בתורת ה שי לוש של אָב ואם ובן (לפי דעת הסופרים החדשים אבולעפיא 
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את הדינים 3 מ ו ש ה ם . והכניסו לתוכם כּוונות חדשות על-פי דרשות 
אגנדיות. ואולם רעיא מהימנא לפעמים חידש ד ינים ומנ הגים 
ריטואליים ומופסריים חדשים, כּי להתאים את הדינים 
עם דרשותיו בּטעמי מצוות, במקום שהדינים הנהוגים לא היו נשמעים בנקל 
להיות צפופים לתוך מסגרת דרשותיו. ‏ ומכּאן מוצא להמנהנים השונים בכל 
נבולן של המצוות הדתיות התשמישיות ולכמה מנהגים בענינים שבמוסר, 
הידועים בבחינת מנהנים ,,על-פי הקבלה", או, בדורות שאחרי הזוהר, ,,על- 
פי האר"י ז"ל". המנהגים האלה נתפשטו מאד גם בּקהלות, שלא היו בהן 
מלומדים בקבלה, וביחוד ניכּרת השפעה זו ב,,סדור", כּנודע. 

וישנם נם ענינים אחרים חשובים, שנכנסים בגבול הסימבוליסמוס, 
ואפשר היה לזכרם כ5ּאן], כּתורת הגוונים ועוד, אלא שכפבר רמזנו, שכמה 
ענינים ממין זה משתתפים המה בכל ארבעת הראשים, ועל-פן טוב לבארם 
בסוף הענין. 

כב אד ם קד מון. תורת אֶדם קדמון היא אחד מראשי פרקים 
היותר חשובים שפזוהר, ובגבולו של פרק זה אֶנו מוצאים את חידושה היותר 
מובהק והיותר בּולט שבקבלת הזוהר. פּוונתי היא לתורת ה ש ע רות, 
התּלתלים והקווצות בראש וזקן של אֶדם קדמון, הידועה בזוהר 
בבחינת ,,תיקוני דרישא ודריקנא קדישא", כּלומר, הקליעות השונות בּמקומות 
השעירים השונים, פּראש, זקן ושפם ומחלקותיהם. תורה זו היא היותר זרה 
שבזוהר ובכל ספרי הקבלה שקדמו לו, ובעיקר הדבר תורה זו גרמה להם 
לכמה מהחוקרים לתור מרחקים, בּפרס ומדי ומהודו ועד כּוש, כּרי למצוא 
את מקורותיו של הזוהר. ואולם מתוך השקפתנו כאן אין הדבר קשה כלל. 
אדרבה, גלוי הוא, שכשם שתורת נקודה סתימא, הסימבוליסמוס ותורת הזיווג 
התפתחו מתוך דרשתו של ברזילי, כּן גם תפורת השערות התפתחה מתוך דרשה 
זו על דברי התוב : ,,פתחי לי אחותי, רעיתי, יונתי, תמתי, שראשי נמלא טל, 
ק ודצ ות י רסיפי לילה" (שיר-השירים ה', ב'), בצירוף את דברי הפתוב 
לופה" זה | בדודי' צח ואדום, ירנול מרבכה ר ₪96 ןו כ ת ם *םיז; 
המקנצותזדו' מלתלים,, שחורות פעורב... 5 ה ייןו כע הגנת 
ה ב ו ש ם (,תקרובתא דבוסמא" שבּאדרות -- ומכא] ,חקל מפוחין"), 
פנדקות מרחקים, ‏ שיפית התיןָה שוש נים..." (שם, יי -- 17% 
ואם מרכּיבים אִנו את תמונה זו של קווצות ותלתלים עם ש ל ש -ע ש ר ה 
מדות, (גם ב רכ ת-כ5 ה ני'ם, שבעלי הזוהר הרנישו ביחוסה 
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הספר השני, שעוסק בּיחוד בסימבוליסמוס, הוא הפפר ,,רעיא מהימנא", 
שעוסק פ',טעמי מצוות". | כּל חלקי הזוהר עוסקים בטעמי מצוות, אלא 
שספר זה, כּנראה, הוא הספר המקורי לענין זה (עיין למעלה). בכ5 אופן 
הוא מסכּם את כל הנאמר בספרות הקבלה שלפני הזוהר בענין זה ומוסיף 
עליו הרבה. ובקשר את ענין טעמי מצוות 93 חלקי הזוהר, וביחוד רעיא 
מהימנא ומדרש הזוהר לתורה, מרבּים לבאר כּתובים, מאמרים ומדרשים יותר 
מל ספרות הקבלה אשר לפניהם. לא רק האגדה, אלא גם ההלכה צפופה 
היא לתוך מסגרתה של המרכּבח. בזה ,,רעיא מהימנא" עולה על כל המקובלים 
שקרדמו לו. | ענין טעמי מצוות נתן ענין %ענות בו לבהיר ומערכת ולכמה 
נדולי הקבלה שבין בהיר ומערכת, וביחוד לעזריאל בּפירושו לשיר-השירים. 
אףדעל-פי-כ] ברעיא מהימנא יש כּאן פנים חדשות. לא רק המצוות הריטו- 
אליות, כּטלית, ציצית ותפלין, %ולב ואתרוג, קרבנות, ומאכלות אפורות, 
ולא רק דיני אישות, שבמדה ידועה כּרוכים הם במעשים תשמישיים וצירימו- 
ניאלוים,. אלא גם. היפה ם מו הת ידיי כ קניפ הת וד ה ו 
נפ שו ת, ארבעה אבות נזיקין, אַרבעה שומרים, ארבעה מיני דינים 
ואַרבע מיתות בית-דין מקבילים הם לאַרבע פנים שבמרפבה. ולא עוד, אלא 
שמובאים הם בקשר את סוד ה א ר ב ע ה מציצית ותפלין *. וכדאי הוא 
לשום לב אל העובדה, שביאור פורת הספירות בזוהר על-פי רוב פּרוך הוא 
בביאור טעמי מצוות. טעם הדבר הוא, כּנראה, משום שבענין טעמי מצוות 
רעיא מהימנא ושאר חלקי הזוהר תלויים הם בּמדה מרובה במקובלים 
הקודמים, שהיו דורשים טעמי מצוות מתוך מורת הספירות. ‏ ואףזעל-פי-כן 
רעיא מהימנא לא רק הצליח להכניס פנים חדשות אל תוך הענין, כּאִמור, 
אלא יתר על כּן, יש כּאן ענין אחד, המגדיל את ערכּו של רעיא מהימנא 
על כל המקובלים דורשי טעמי מצוות שלפניו: המקובלים שלפניו בארו 


* רעיא מהימנא, חלק ב', קי"ת, עמור א' ואילף. בנוגע לארבעה מיני דינים: ,דין 
ח?וקת השותפים, דין חלוקת קרקעות, דיני עבדים ושפחות, דיני תובע ונתבע", קשה ?דעת, 
מה הוא מקור הדברים, אחר שחלוקה כזו אינה נמצאת בכפרות התלמודית. וביחוד קשה לרעת, 
מה הוא ,די] חלוקת קרקעות"  ?‏ ,דין" זה אינו אלא הרכבה של ,הלכות יורשים והלכות 
שותפים". ואולם אחרי עיו] מעט, כמעט גלוי הוא, שרעיא מהימנא בא לידי חלוקה זו על 
יפוד ההתחלקות שבמשנה תורה של מ י ט ונ י, מתוך הרכבה של ענינים שונים באופו 
מלאכותי, כדי ?השיג חלוקה של ארבעה מיני דינים -- ₪ ר ב ע ה דוקא. מקומות אחרים 
חשובים בטעמי מצוות: חלק א', קכ"ט, עמור ב'; חלק ג', ?"ג, עמוד א'; רכ"ו, עמור ב'; 
רכ"ח, עמוד א' רנ"ח, עמוד א' ועוד. 
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תורת האידיאות, הרי טוב לאחר את הצעתם עד לאחרי הצעת חידושיה של 
קבלת הזוהר שבגבול שלשת הראשים האחרים. 

ב ם י מב ול יס מו ם. בגבול הסימבוליסמוס מצוינים הם בין 
ספרי הזוהר הספרים ,תקוני הזוהר" ו,רעיא מהימנא". ענין ש מו ת 
ה ש ו י ם של הספירות לא מצא סדור שיטתי בזוהר, אבל בעלי הזוהר 
משתמשים בו הרבה בכל החלקים, אלא שענין זה מוטעם הוא בתיקונים יותר 
מבכל שאר חלקי הזוהר. ועל-5ּן, לנכון, גם תורת העטרה ב פ נ נון 
ה ח ד ש שבזוהר (עיין להלן בתורת הזיווג) מצאֶה בספר זה מבטא יותר 
מדויק מבּכל שאר חלקי הזוהר (עיין למעלה במערכת, שתורת העטרה נסתגננה 
בקשר את שמות הספירות בּפרק ,,שמות חשוים"). ובכלל תפורת הספירות 
מוטעמה היא בתיקונים יותר מבכל שאר חלקי הזוהר. ולא עוד, אלא שיש 
בכאן ענין חשוב מאד המקיף את כל ספרות הקבּלה עד להזוהר, והזוהר 
בּכלל : ּמעט כל המקובלים מדברים על אַרבּעת העולמות : אצילות, בּריאֶה, 
יצירה, עשיה. אבל תיקוני הזוהר הוא הספר היחידי, המטעים את הענין 
הזה דיו ומציעו באופן שיטתי בערך (עיין ביחוד בהקדמה ותיקוגים י"ט, 
ב"ב, ס"ט, ע'). בכאן ניפרת היא השתדלות שיטתית, להביא את ציורי 
העולם השונים הנמצאים בספרים המקוריים של הזוהר לידי התאֶמה ביגם 
לבינם ואת אַרבע פניה של מרפבת יחזקאל בּמסגרת תורת ארבעה עולמות : 
אצילות, בּריאֶה, יצירה, עשיה. ומאחר שהסימבוליסמוס ההיסטורי תּלוי הוא 
במאמר , האבות הן חן המרפבה" (עיין למעלה), ממילא גם הפימבוליסמוס 
ההיסטורי תופס הוא בתיקונים מקום חשוב מאד (וגם פורת הנפש וג5גול 
נש מ ו ת, התופסת מקום חשוב בּתיקונים -- עיין להל] -- בקשר היא 
את הסימבוליסמום ההיסטורי). ומתוך זה נבין, שפתיקונים גם ענין ,,טעמי 
מצוות" תופס הוא מקום חשוב מאד (אלא שבנוגע לזה הספר ,,רעיא מהימנא" 
הוא המקור הראשון). וגם הפימבוליסמוס של צירופי שמות, אותיות, נקודות 
וטעמים נות[ הוא לבעלי התיקונים ענין לענות בו במדה יתירה מבכל שאר 
חלקי הזוהר: האותיות, הנקודות והטעמים, ביחוד ביחוסיהם אל השם בן 
ארבּע אותיות, .הם נמצאים ריאַליים ממשיים, במובנו הפתגוראי של המבטא, 
שמהם הושתתו כל העולמות, ושבכח צירופיהם, שנוייהם, גימטריאותיהם 
ונוטריקוניהם, נלגלי ההיסטוריה של נוי ואָדם הולכים ומתנועעים באשר הם 
מתנועעים (בתיקונים מוצאים אָנו את ההתאָמה היותר שלמה של ,,קבלת 
הספירות" ו,,קבּלת השמות" -- עיין בהערה בסוף). 
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וגם זה העיקר המכריע הוא הוא יחס המינים בתיקונו (עיין זוהר בראשית 
כ"ב -- כ"ג): בּעל המאמר שבכאן עדיין יש לו געגועים על תורת האחדות, 
והוא רוצה להציל את אחדות ,,עלת העלות" (מבטא פילופופי מצוי בזוהר 
בכמה מקומות) מהספּנה הנשקפת לה מתורת ההשתתפות שבין שני יסודות 
המין, תורת אבא ואמא וברא, והוא עושה זאת על-ידי דרשת הכפתובים : 
,,אני אני הוא ואין אלהים עמדי" (ישעיה מ') ו,,אני אָמית ואחיה" (דברים 
ל"ב): אלוה, בבחינת עלת העלות, הוא אחד גמור ,,דלא אית ליה תניינא 
ולא שותפא ולא חושבנא -- דאית אחד בשתוף כּגון דכר ונוקבא ואתמר בהן 
(ישעיה נ"א), ,כּי אחד ק ר א ת י ו" (כלומר, בדרך ה ע ב רה ולא 
בדרך האמונ) -- אבל איהו חד בלא חושבן ולא שתוף"... | ,,קמו כלהו (בני 
חברייא) ואשתטחו קמיה (דרבּי שמעון, שאָמר את הדברים המובאים על-דבר 
אחדותה הגמורה של עלת העלות -- ובזה בּעל המאמר מציין את העובדה, 
שדברי רבי שמעון אלה הם סותרים את כל שיטתה של הקבלה וביחוד מורת 
הפפירות) ואָמרו: זכאה בר נש דמאריה אפתּכּם עמי[ה] (= הסכּים עמו) 
לנלאה רזין טמירין ה?א הוו מתגליין למלאכייא קדישייא", והוא הולך ומפרש 
רזין טמירין": ‏ כ א ני א מית וא ה יה, ב מפ ירה שח 
מסטרא דימינא חיי ומסטרא דשמאלא מותא, ואי לא אסתכמן תרווייהו 
בעמודא דאמצעיתא, לאאתקים דינא, ‏ דאינון במותב 
תּ לת א כ חד א". מובנם הפרטי של הדברים האלה יתבאר להלן, אבל 
נלוי הוא במושפּל ראשון, שפוונת המאמר הזה היא, שעיקר האחדות במקומו 
עומד, אחרי שגם אחרי התבדלותה של עלת העלות לשני יסודות המין יש 
כּאן המתקת הדינים על-ידי התחברות שני היסודות (במובן ,והיו לבשר 
אחד". עיין אדרא זוטא רצ"ו, עמוד א') ביחס מתוקן, כּי זה הוא מובנה 
של תורת ע מודא דא מ צע יתא: התבדלות המינית בעלת העלות 
שבה לאחדות ביחס המין המתוקן. | השילוש שבתורת אבא ואמא וברא 
והעישור שבתורת הספירות עולים בלי שיור באחדות של עלת העלות (כַּל5 
הענינים האלה יתבארו להלן ובהערה בסוף). 

בזה הבלטנו אותם הפימנים החדשים שבתמונת העולם של הזוהר, שיש 
להם שייכות להעיקרים התיאוריים אצילות החומר, מקור הרע ותורת הנעלם. 
אָמנם, יש כּאן כּמה ענינים חשובים אחרים בגבול תורת נקודה סתימא, 
כּתורת הקול והגוונים ועוד. | אלא שמאחר שהענינים האלה כּרוכים המה 
בשאר שלשת הראשים, שבעיקר הדבר יש להם שייכות להעיקר התיאורי של 
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שני יסודות ההויה, זכרות ונוקבות, זה לזה, בעוד שלפי הסגנון השני הנסיון 
הראשון היה טוב יותר מדי וצריך היה לצמצם את הטוב שבהתבדלות. אפשר, 
כּמובן, לישב את הסתירה שבין שני הפגנונים: ההתבדלות הראשונה הביאֶה 
לידי נלוי זוהר שבזוהר, חוור שבחוור, חסד שבחסד, ונגנז. | ואחרי נפיון 
זה שלא הצליח, הכרעה ההתבדלות יותר מדי להקצה השני והביאֶה לידי גלוי 
אדום שבאדום (מלכי אדום), גבורה שבגבורה, ועל-פּן ,,קומטו בלא עת", 
ער שהנסיון השביעי עלה יפה. ואין אֶָנו צריכים אלא לקרוא את הקליפות 
בשם ,,מלכי אדום" (כּדרשתו של איזה סופר בזוהר חלק ב', ק"ח, עמוד ב') -- 
והכל עולה יפה. ולא עוד, אלא שבעיקר הענין בּאמת יש כּאן התאֶמה פנימית 
בין שני הסגנונים. גם לפי הסגנו[ השני הקליפות לא היתה להן שליטה 
בשעה שהיחס שבין אֶדם וחוה היה כתקונו, ורק אחרי החטא, כּשהיחס שבין 
אֶדם וחוה נסתבך ונתעפּר, הקליפות היתה להן אחיזה באדם, ביחוד אחרי 
התמעטות הירח ובכל תקופות החסרון שלו, וכל אותן ק"ל שנה, שפרש אֶדם 
מחוה, היה מוליד שדים ורוחות, שהם ה,,סיטרא אחרא" (עיין שם). באופן 
ששני הסגנונים עולים בּרעיו] אחד: מקור כל הטוב הוא היחס המתוקן 
שבין זכרות ונוקבות, ומקור כּל הרע הוא היחס המקולקל שבין זכרות ונוקבות. 
ובאמת כּן הוא, שבנוגע לרעיון זה, הבריח התיכון של כל הקבלה, אין כּאן 
חילוק, או, בּכל אופן, אין כּאן מחלוקת יסודית בין שני הפגנונים האלה. 
ואולם בּנוגע להענינים הטפלים שבשני פגנונים אלה לא נרויח הרבה, אם 
נתאימם ונאחדם בתמונה אחת. הפגנונים האגדיים בזוהר, בנוגע לתמונת 
העולם בפרטיו, רבים ושונים הם כַּל-פּך, שאי-אפשר בשום אופן לישבם 
ולאחדם ולשבצם לתוך תמונה אחת. ובאמת, כל מגמתנו בהצעה זו אינה אלא 
להבליט אותה תמונת העולם של הזוהר, אשר, לפי סימנים פנימיים נאמנים, 
התפתחה מתוך המקורות הקודמים והיתה לבסיס להספרים המקוריים שבזוהר. 
סוף-פוף : 5ל הפגנונים וכל הנוסחאות אגדיים ומיתולוגיים המהּ. בספרים 
שקדמו לזוהר, ומערכת בּכלל, עדיין אפשר הוא הדבר, לאחר את הקוים 
הראשיים לתמונה אחת. לא כן בזוהר, כּאן צריך להתיאש מכל נסיון ממין 
זה, והמקובלים שאחרי הזוהר, שנפו להוציא מתוך ספרי הזוהר תמונת עולם 
מתאימה אחת, לא רק שלא הצליחו, אלא גם הגדילו את הערבוביה ואת 
המבוכה. ואם קבלנו (למעלה) את פירוש הזוהר המתאים את תּמונת העולם 
של ספרא דצניעותא (בפירוש האדרות) את תורת עשר ספירות, אין זה 
אלא מפני שפירוש זה קרוב הוא ומיוסדר בהתפתחות הקבלה שלפני הזוהר. 
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כּל המציאות, כּשהכּל שב למקורו הראשון ; ולתורה זו יש זכר גם בזוהר 
(עיין להלן] ובהערה בסוף). 


ואולם בזוהר נמצא גם ביאור אחר לשאלת מקור הרע : מתוך פורת נקודה 
סתימא, בהשתמשות אי-ממוצעת בדברי סעדיה וברזילי, בעלי הזוהר באים 
לירי הלך רעיון זה: בּתחילת האצילות, אחרי ההתבדלות הראשונה בזוהר, 
שהוא אלוה בכבודו ובעצמו, כּלומר, כּלל המציאות שאינה מתבדלת, הזוהר 
עדיין היה חזק ודק מאד ולא היה מפוגל 5 ב רי א ה, פלומר, ההתבדלות 
לא היתה מספיקה לצמצםם את הזוהר האלהי בעצם טהרו. ועל-כּן האור 
הראשון הזה ג ג נ ז. כָּאן משתמשים בעלי הזוהר בדרשת החכמים על-דבר 
אור שבעת הימים, שגנזו הקדוש-ברוך-הוא לצדיקים לעתיד לבוא, שכבר 
השתמשו בה סעדיה, בחיי וברזילי, וכל המקובלים אחריהם. אלא שבזוהר 
שני הא ויר ים של סעדיה נעשים לשני ,,קרומי דאוירא" שעל המוח 
(ב3השתמשות בּדברי ברזילי על שראשי נמלא טל -- טלא דמוחא -- ובהרכּבה 
את ההלכה על שני קרומי המוח זה לפנים מזה בהלכות טרפות). והנה, לפי 
נוסח זה, אחרי גניזת האור הראשון נתקשה קרום המוח והיה 5 קליפ ה, 
וקליפה זו התפשטה והוציאֶה קליפה אחרת, וקליפה זו היא מקור כל הרע. 
ולא עוד, אלא שכל המציאות כּולה מלאֶה היא קליפות מעטיה של הקליפה 
הראשונה. מתוך נוסח זה צריך להביט על כל הבריות ועל כּל חלקי בניניהם 
מתוך היחס של מוח וקליפה. המוח בנקודה סתימא הוא המוח המוחלט, 
מקור כל הטוב, וכן הקליפה בנקודה סתימא היא הקליפה המוחלטת, מקור 
כּל הרע, אבל בכל שאר הבריות וחלקיהן המושג , מוח וקליפה" מושג יחסי 
הוא. משל לאגוז (על-פי הדרשה על ,,אל גנת אגוז ירדתּי"), שהגרעין שבתוכה 
הוא מוח סתם, מוחלט, וכן הקליפה החיצונה היא קליפה סתם, מוחלטת, 
בעוד שכּל אחת הקליפות שפין הגרעין והקליפה החיצונה היא קליפה למה 
שבתוכה ומוח למה שעליה, קליפה למוקף ממנה ומוח למה שמקיף אותה 
(עיין בזוהר ריש בראשית י"ט, עמוד ב' -- כ"א ובכמה מקומות -- עיין 
בהערה בסוף הענין). 


והנה אם מדמים אָנו את שני הסגנונים האלה (כּי ישנם בחלקי הזוהר 
גם סגנונים אחרים) להתּרת שאלת מקור הרע זה לזה מתוך מובניהם ההגיוניים, 
הרי יש כּאן סתירה ביניהם. לפי הסננון הראשו] מקור הרע הוא בבלתי- 
יכולת של הזוהר בהתבדלותו הראשונה לכוון את המשקל והשויון ביחס של 
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טעם הדבר, שלא עלה בידו, הוא, שהעולמות האלה נבראו באדום, אָדום, 
בתוקף הדי] בלי שום המתקה, ואי-אפשר היה לעולם להתקיים במדת הדין 
לבדה. ‏ ועל-כ] נאמר בכל אחד ממלכי אדום ,,וימת -- וימלוך תחתיו", 
כּלומר, נסיון אחר נפיון נתפּטל, ואלוה נסה מחדש, עד שבא להנסיון השביעי, 
,,בעל חנן בן עכבור", שלא נאמר בו ,,וימת". ובמה זכה בעל חנן להתקיים % 
במה היה כחו גדול על כל שאר המלכיםם ? גם זה נאמר בפירוש בּתורה : 
,,ושם אשתו מהיטבאל בת מטרר בת מי זהב". הוא היה לו א שה נאה, 
בלומר, הענין החדש בנסיון השביעי, שהואיל 5קיום העולם, היה השויון 
והמשקל ביחס הנוקבות שבבריאֶה לזכרות שבּבריאֶה, יחסם שיש בו משום 
המתקת הדינים. לא שבנסיונות הראשונים לא היתה כא] נוקבות בּבריאֶת 
(בלי נוקבות אין כּא] בּריאֶה כלל), אלא שההתחברות המינית היתה בבחינת 
,,פנים ואָחור", לא ,,פנים בפנים" (,,לא הוה משניחין אפין באפין"). סוד 
,,מתקלא" הוא המתקת הדינים על-ידי התיחסות נכונה של היסודות המיניים, 
התיחסות של ,פנים בפנים" (כּבמין האֶדם) ולא זו של ,פנים באחור" 
(בהמות). ‏ ואָמנם, אף"על-פי שנאמר ,וימת" אצל כּל אחד המלכים, אין 
הכוונה, שנסתלק לגמרי, אלא שנתבטל, כ3ּלומר, לא היה יכול להתקיים קיום 
של שויון ומשקל, אבל נשאר במין מציאות חסרה, שפלה, אפלה *. הבריות 
האלו שקומטו הן ה,,סיטרא אחרא" מקור הרע הטבעי והמוסרי, שלפעמים 
שולטים בעולם. בקשר את האגדה ,,שיתא אַלפי שנין הוי עלמא וחד חרוב" 
(עיין למעלה), שנתקבלה בספרא דצניעותא (פרקא קדמאה), אפשר לשער, 
שהכפוונה היא, שאחרי כל ששת אלפים שנה יש כּאן איזו הפרעה בשויונו 
של עולם, ועל-כן העולם חוזר לתוהו. ‏ אלא שכּבר ראינו למעלה, שלפי פירוש 
בעל מערכת בתורת ה, תשובה" שלו, מובנו של אותו האלף החרב הוא התעלות 


* כראי להעיר, שרעיו] ה נ ם י ו ]| בבריאה הוא רעיונו המרכזי ש? ה ( ר י 
ב ר ג פ ו ]ז. לפי דעתו ממלכות הטבע השפלות הן תולדות נסיונותיו של ,כח החיים", 
או של ,הרוח", <הטביע את חותמו ע? החומר. מתחילה עלה בידו דומם, אחר-כךףּ צומח, 
אחריכךף חי ו?בסוף מדבר. וגם בקרב כל אחת הממלכות המדרנות השונות תולדות נסיונות 
שונים הנה. ואפשר הדבר, שבעתיד נם ממלכת המדבר לא תהיה אלא וכר ל<נסיון שלא 
הצליח. בונסון, אָמנם, בתקופת ספריו הראשונים ,חומר וזכרון" ו,זמז ובחתירה" דוא?יסט 
נמור היה, בעוד שיסוד תורת הזוהר הוא אחדות המציאות, יסוד שקשה להתאימו עם 
הרעיון ש? נסיו] שלא הצליח. ואולם מאחר שבספריו ש? התקופה המאוחרה, ,התפתחות 
יוצרת" ו,פתיחה למטאפיזיקה", ברנסו] חוזר בו בוה ומסגנן את תורתו הכהה של ,התולדה 
האידיאַ?ית ש? החומר" (ממש תורת הצמצום של הקבלה), הרי יש בפילוסופיה ש? ברגסון 
חתחדשות תורת"הנסיון המיתולונית של הזוהר. 


8 תודות הפילוסופיה בישראל 
את הפירושים האלה באדרות ובכמה פרקים שבשאר חלקי הזוהר. אנחנו 
נדבר על כל אחד החידושים שבזוהר במקומו, במסגרת אַרבעת הראשים שלנו. 
החידוש היותר חשוב בגבול תורת נקודה סתימא נוגע הוא לשאלת מ ק ור 
הרע, שגם היא כלולה בתורה זו,. במקורות הקודמים לזוהר אָנו 
מוצאים את מקור הרע ביסוד הנוקבי: האשה פּשהיא לעצמה אינה רע, 
אלא שהנחש כּרוך אחרי הנקבה וכח"הסתה שלו גדול הוא על הנקבה מעל 
הזכר (בהיר ומערכת). | אבל עדיין מקור הרע כּשהוא לעצמו צריך בּיאור. 
מאין כּחו של הנחש או סמא"ל ? מאחר שאלוה הוא כלל המציאות, וכלל 
המציאות הוא אלוה, הרי אין כּאן מקום לרע אלא באלוה עצמו. לתשובת 
שאלה זו מתכוון בּעל ספרא דצניעותא בתחילת דבריו בסגנונו המיוחד של 
תורת נקודה סתימא : 

,,ספרא דצניעותא, ספרא דשקיל במתקלא (העוסק בענין המשלקל, כלומר, 
בענין שיעור ומדה ומשקל וצמצום, בבחינת יפוד הצורה, כח הבּריאֶה). דעד 
לא הוה מתקלא, לא הוה משגיחין אפין באפין ומלכּין קדמאין מיתו וזיוניהון 
(כתריהם, עטרותיהם -- עיין להלן) לא אשתכחו (לא היו שכיחים, מצויים), 
וארעא אתבּטלת, עד דרישא דכסופא דכל כּסופין (חמוד כּל החמודים) לבושי 
דיקר אתקין ואחפין (תקן ויפה)". 

הדברים הסתומים האלה נתפרשו באר היטב באדרא רבא (קכ"ח, עמור 
א'; קל"ה, עמוד א') ובאדרא זוטא (רצ"ה, עמוד א') על-פי דרשה לפרשת 
מ < כ י א רד ום (בראשית, ל"ו, ל"א -- מ"נ) : 


,ואלה המלכים אשר מלכו בארץ אדום לפני מִלְךְ-מלך 5בני ישראל. 
וימלוך באדום בּלע בּן-בעור, ושם עירו דנהבה. | וימת בּלע וימלוך מחתיו 
יובב... | וימת יובב וימלוך תחתיו חשם... וימת בּעל חנן בן עכבור וימלוך 
תחתיו הדר ושם עירו פעו ושם אשתו מהיטבאל בת מטרד בת מי זהב". 


את הדברים האלה הם דורשים במובן אונטולוגי : מלכות ישראל היא 
מצב הבּריאֶה בּשויון ומשקל, כּלומר, מצב שאפשר להתקיים, בּעוד ש, ,מלכי 
אדום" מרמזים הם למצבי בריאֶה שקדמו לבריאֶה זו, מצב שלא היה בו 
,,מתקלא", לעולמות, שלא יכלו להתקיים, במובן] מאמרו של רבי אבהו, 
שהקדוש-ברוך-הוא היה בונה עולמות ומחריבן, בונה עולמות מחריבן ואִמר : 
דין הניין לי ודין לא הניין לי. | כּלומר, אלוה היה מ ג ₪ ה לברוא עולם, 
שיש בו כח הקיום, אבל לא עלה הדבר בידו, ועל-כּן העולמות האלה נתבטלו. 
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מתאימים בזה את מהלך ההתפתחות ההיסטורית הידועה לנו מתוך ספרות 
הקבלה שקדמה לזוהר).| התבדלות זו נתנה מקום לבריאֶה, כּלומר, להויה, 
שיש בה שנויים וחלופים, שהם מצע כל המאורעות הטבעיים וההיסטוריים. 
נקודת התבדלות זו נקראֶה , מחשבה", ,היכל", ‏ ,,מזל" (,,ספר-תורה 
שבהיכל" --- על-פי המאמר : ,הכל תלוי במזל, אפילו ספר-תורה שבהיכל") *, 
מפני שמכפּא] ואילך יש מקום לתפיסת מחשבה (גם המבטאים האלה אינם 
בספרא דצניעותא) אלא בשאר חלקי הזוהר המפרשים). אבל נקודה זו 
כשהיא לעצמה היא ,,נקודה סתימא", מפני שההתפדלות הראשונה עדיין לא 
גלתה שום מציאות שיש להרעיון אחיזה בו. כּן, למשל, מתהוך השקפת תורת 
הכפירות, הספירה העליונה, פּתר עליו] (או רום המעלה), אין לרעיון ומחשבה 
שום אחיזה בה. אחיזה זו מתחלת ב,,חכמה", שנקראֶה גם מחשבה (ולדעת 
קצת גם ,,חכמה" סתומה היא וכלולה בכלל תורת הנעלם, ואין לרעיון אחיזה 
בה אלא בבחינת ,,דעת"; עיין להלן). ואָמנם גם תורת הספירות אין לה 
רק רמז קל בספרא דצניעותא פשהוא לעצמו (ויש שמספקים, אם בכלל 
תּורת הספירות כּלולה היא בספרא דצניעותא, וכבר העיר הרשב"א בתשובתו, 
שהזוהר (שפימיו) אינו עוסק 5לל בתורת הספירות, ושמחברו, לנכון, לא 
ידע תורה זו), אלא שגם בזה צריך לקבל פירוש הדברים שנתן בזוהר בראשית 
ובשאר חלקי הזוהר (ובספרי המקובלים שאחריו ; ויחוד מפני שגם אבּולעפיא, 
שהתנגד לבעלי ,,קבּלת הספירות", הרפיב את זו על ,,קבלת האותיות" שלו ; 
עיין בהערה בסוף). 

טעם הדבר, שבעל ספרא דצניעותא סתם את הענינים החשובים האלה, 
פּנראה, הוא פשוט, שפוונתו היתה, לסתום ולחתום את הדברים עד כּמה 
שאפשר, פדי לעשות את ספרו ספר מלא סודות וחידות, שלא יבין בו אלא 
,מי שהוא נכנסם ויוצא ויודע שביליו ואורחותיו" (סיום הספר: ,עד כּאן 
פתים ואתעטר (עיין להלן למובנה של מלה זו) צניעותא דמלכּא, דהיינו ספרא 
דצניעותא, זכּאה למאן דעאל ונפק (= רגיל בענינים אלה) וידע שבילוי 
ואורחוי"). ובאמת, כּשבּא להציע ענינים, שהם ח ידו שיו של הזוהר, 
הרי אִנוס היה לדפר בלשון שאינה מכפה כל-פך, אם כּי גם החידושים האלה 
עדיין צריכים הם לפירוש, וכנראה, מחבר ספרא דצניעותא בעצמו כתב 


* אדרא רבא ק?"ד, א' וב': ,הכל ת?וי במז?, ראיהו האי חוטא יקירא קרישא רכ? 
שערי] ת?יין ביה... ומזי מניה (= נווז?ים ממנו) ע?אין ותתאי]... ואיהו מולא דמתז?י 
מניה כלא" ; ועיין אדרא ווטא רפ"ט, א'" וב'. 
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השונים ש5) הזוהר בזמן מאוחר לכל ענין הסתדרותו של הזוהר (עיי] בהערה 
בסוף הענין). 

בזה הכשרנו את הקרקע הספרותית להצעת תורת הזוהר בבחינת החוליה 
האחרונה שלשלת התפתחותה של הקבלה בתקופה הקלאסית שלה, במסגרת 
אַרבעת הראשים שהשתמשנו בה להצעת תורת הקבלה מימות ספר הבהיר 
ואילך : 

א נ ק ן דה םת יי ₪ א.. כפר,. סטרא דצניעותא: ההא מתו 
המקורות של כָּל חלקי הזוהר, ומאחר שכּמעט כָּל שאר חלקי הזוהר הם 
פירושים לספרא דצניעותא, או פירושים לפירושיו, הרי כל חלקי הזוהר 
עוסקים בכלל כּל השאלות הכלולות בארבעת הראשים שלנו. ואַף-על-פי-כן 
אפשר ליחד חלקים ידועים שמזוהר לשאלות ידועות. כּלומר, אפשר לאמר, 
שחלקים ידועים עוסקים 3 י ח ו ד בשאלה זו או אחרת, אם פּי בכלל 
נונעים המה בּכל השאלות. וכן אפשר לאמר, שזוהר פרשת בּראשית (בצירוף 
ההקדמה) עוסק ביחוד ב,זורת נקודה סתימא. וכמובן, גם הפיקונים עוסקים 
בשאלה זו ביחוד, אם כּי בכלל יש בתיקונים מה שאין בזוהר פרשת בראשית 
(עיין להלן). 

תורת ג ק ו ד ה סש ת י מ א בזוהר מקורה, כּזה של כל התורות 
החשובות בזוהר, בספרא דצניעותא (עיין פרקא קדמאה). וגלוי הוא, שבעיקר 
הענין כּבר הבליג בעל ספרא דצניעותא על כל החכוכים והפקפוקים של 
המקובלים העיוניים ובעל המערכת בנונע לשאלת אצילות החומר ונשמיות 
אלוה, הכרוכה בתורה זו. ‏ לפי נוסחתו, ּיחוד לפי הפירושים לדבריו, באדרות 
ובזוהר בראשית ותיקוניו ובכמה מקומות בזוהר (בכל חלקיו), הבּריאֶה מקורה 
היא בפתיחה או , בקיעה" בזוהר, כּלומר, במציאות הכּללית, אשר כּשהיא 
לעצמה היא חומר דק וזך 5ּל-כּך, שבאמת אין אָנו יודעים מה הוא (תורת- 
הנעלם). ועל-פ] לפני הבּריאֶה (אם אפשר לאמר כּך במובן זמני -- כִּי 
באמת מובן הבּריאֶה היא אונטולוגי, למעלה מן הזמן -- עיין מערכת), אלוח, 
שהוא בלל המציאות, היה ,,עתיקא קדישא, סתימא דכל סתימין", שאין שום 
מחשבה תופפת בו. התגלות זו נהיתה על-ידי צ מ צ'ו ם זהרו של אלוה 
בנקורה אחת, כּלומר, על-ידי ה ת ב ד ל ו ת במהותו של אלוה (ענין 
הצמצום פּמעט שאין לו זכר בספרא דצניעותא, וגם במקורות המפרשים, 
ובזוהר בּכלל, ענין הצמצום אינו מתפּאר בּפירוש, אלא שצריך לקבל פירוש 
זה, שכפּמעט כל המפרשים הסכפימו עליו, מפני שסימנים פנימיים עניניים 
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טרם נתאַחד עם מדרש הזוהר לכל התורה, כלומר, קודם שנכתב או נסרר 
זה האחרון בבחינת המשך לזוהר פרשת בראשית. וגם גלוי הוא, שהתיקונים 
נסדרו אחרי סדור מדרש הזוהר לתורה, אם כּי בעיקר הענין הנוסחאות 
השונות לזוהר פרשת בראשית על-פי רוב קודמות הן בזמן למדרש הזוהר וגם 
קרובות הן בתכונתן לזוהר פרשת פראשית מלשאר מדרש הזוהר לתורה. 

ה תיקוני ה זו הר, אשר, כנזכר, לא נכנסו לתוך הזוהר שלנו 
והתאחדו לכרך מיוחד בפני עצמו, הם כּמין ,,ברייתא" לזוהר פרשת בראשית, 
ועוסקים המח בעיקר הענין במעשה-בראשית, פּלומר, בתורת הבּריאֶה. 

ההכמדר רה שגיה.ן וה רי לת 1 ר ה, ‏ אשר ביחד את. זוהר לפרשת 
בראשית ידוע הוא בשם ,זוהר" סתם, הזוהר הקדוש שלנו: | חלק זה של 
הזוהר עוסק בשאלות פילוסופיות, תיאולוגיות ואנדיות כּללית במדה מרובה 
מבשאלות מיוחדות לקבלה. יוצאות מן הכלל הן פרשיות העוסקות במשכן 
וכליו ועבודת הקרבנות, שבהן היסוד הקבּלי הוא על העליונה. 

הרעש ומהימבא, פס על מע מי מצגוות, שנמפק 
בעמוד מיוחד על נליון עמודי הזוהר לכל החלקים החוקיים של (אֶרבעת 
החומשים האחרונים של) התורה. 

הספר הזה, כּנראה, קדום הוא למדרש הזוהר על התורה, אבל במקומות 
אחדים הוא מזכיר את הזוהר. כּנראה, יחס הדבר הוא כך, שהספר רעיא 
מהימנא בעיקרו קודם הוא למדרש הזוהר, אלא שיש בו הוספות מאוחרות. 

ח. מ ד ר ש ה נ ע ל ם, בדפוסים על הנליון בפרשיות וירא, חיי 
ותולדות. עוסק תורת הנפש בקשר את שאלות אפפטולוניות. 

ספר ,רזא דרזין", העוסק בחכמת הפרצוף והיד. ספר 
זה, שהוא כעין פירוש לדברי התורה ,,ואַתּה תחזה מכּל העם", ועל כּן בדפופים 
בפרשת יתרו, אינו בקשר ישר את הזוהר בבחינת מקור מורת הקבלה, בכל- 
זאת שייך הוא לו בבחינה ידועה, אחרי שמיוסד הוא על תורת אידיאות 
מדויקה ועל תורת אֶדם קדמון (נוסחאות שונות של ספר זה נמצאים בּתיקונים, 
סימן שבעים, ובזוהר חדש לפרשת יתרו). 

יי וו הר ח ד ש. פרך בפני עצמו, הכּולל מדרש הנעלם, וגם 
הופפות אחרות, לכמה פרשיות שבתורח, הוספות ונוסחאות שונות (בפרשת 
יתרו) לספר רזא דרזין שבזוהר, וגם מדרש הנעלם לחמש מגילות. ספר זה, 
כּנראה, כּולל ההוספות הנמושות, כּלומר, ההוספות היותר אחרונות להזוהר 
(אם כּי אפשר, וגם קרוב הוא, שפאמרים בודדים קצרים נכנפו לתוך (חלקיו 
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אפשר למצוא זכר ל,סבא" ו,ינוקא" שבזוהר: | דבריו של בן סירא : 
,,במופלא ממך בל תדרוש וכו" מובאים המה בּבהיר (פימן כ"ח) בסגנון 
,בּדאָמר ליה ההוא סבא לההוא ינוקא" (בּן סירא לנכדו ?). | וצריך להזכּיר 
בקשר זה, שבזוהר בכמה במקומות השומעים מתפלאים על ,האי ינוקא", 
או משבחים אותו, על אשר גלה סודות עליונים, וגם שלפעמים ,,האי סבא" 
מנסה להשתּמט מלנלות סודות התורה בּהזכּירו ש,,כּבוד אלהים הסתר דבר" 
(עיין בהיר, שם). ההשערה אינה רחוקה כלל, שהערתו של בּעל המערכת, 
שרבי שמעון ובנו \,בני עליה המועטים" שעמם (עיין במערכת, שם) לא 
המתיקו את הדינים, הולידה את המחשבה בלבו של משה די ליאון, לעשות 
דוקא את רבי שמעון בּן יוחאי ובית-רינו ואת הסבא והינוקא (שנזפרו נם 
בבהיר) למרכּז הראשי, שממנו יצאֶה תורת הקבלה, בבחינת תמורת המתקת 
הדינים, לעולם. 

מתוך האָמור יוצאת לנו תכונתו הספרותית של הזוהר והתחלקותו 
לחלקיו כּזה : 

א ספפרא דצניעות א, בדפוסים בפרשת תּרומה, הוא מקור 
המקורות של כּל חלקי הזוהר, הוא כעין סתם משנה, שכּל שאר חלקי הזוהר 
בנויים עליו. 

43 אדרא רבא קדיש א, בדפוסים בפרשת נשא, הוא מעין 
,,תוספתּא" -- בעיקר הדבר 5 י ר ו ש לספרא דצניעותא, אבל ישנן בו 
גם הוספות. 

נב אהדרא זוטא ק ד יש א, בדפוסים בפרשת האזינו, היא 
מעין ,,תוספתא" לתוספתּא, פלומר, הוספות לאדרא רבא (מביא ספרא 
דצניעותא, אדרא רבא ואגדתא דרב ייבא סבא). 

דה ווהר פרשת בראשית (בצירוף ההקדמה). זוהר לפרשת 
בראשית פּבר הוא חלק ממדרש הזוהר לתורה, ואַף-על-פי-כן צריך להזפּירו 
בפני עצמו. | חלק זה של מדרש הזוהר, או רובו, נכתּב, כּנראה, מתחילה 
כּספר בפני עצמו, לבאר את ענין מעשה-בראשית מתוך תורת נקודה סתימא, 
וגם הוא הוא מעין פירוש לספרא דצניעותא. הספר הזה, כּנראה, היה מצוי 
בנוסחאות שונות, ונם מצויים היו נוסחאות שונות לאיזו ממאמריו. 
הנוסחאות השונות והקטעים של נוסחאות שונות אלה נכנסו לתוך המאסף 
הנודע בשם ,,תיקוני הזוהר". ולפי השערתי (מפוך סימנים פנימיים) זוהר 
פרשת בראשית שלפנינו נתרחב הרבה ונכנסו בו ענינים שונים, שלא היו בו 
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החדש, ובכמה מקומות בודדים. ולא עוד, אלא שבכתבי-זיד מינכן פרקים 
ידועים, שבספרינו הם ארמית, כּתובים הם עברית צחה). ולפעמים נראה, 
שהמחברים או המסדרים היו להם גענועים על השפה העברית, ולא היתה 
רוחם נוחה מזה, שהשפחה הארמית תירש את גברתה העברית, ואף-על-פי-כ]ן, 
בּבואִם להביע רעיונות ידועים משתּמשים הם דוקא בלשון, שאין מלאכי-השרת 
נזקקים לה (עיין בהערה בסוף הענין). 

וגם בּנונע לשאלת היחס המיוחד, שראו בעלי הזוהר לקבוע בין תורת 
הקבלה ורבי שמעון ב] יוחאי, אפשר להראות, שיש כּא] מעין התפתחות 
פנימית. אָמנם בכלל אפשר לקבל את השערתם של הסופרים, שהאגדות 
הידועות על רבי שמעון ובנו במערה, שעסקו שם בתורה בּסתר, גרמו בדבר, 
שבעלי הזוהר נתנו עיניהם בּרבי שמעון בבחינת ראש החברייא, שממנה 
יצאֶה תורת הזוהר. אלא שקרוב הדבר, שהערה אחת בספר מערכת אלהות 
גרמה לזה: בקשר את תורת הזיווג והעטרה, שהיא מרפז כּל שיטתו של 
הספר הזה (ושממנה קבלו גם בעלי הזוהר מה שקבפו, עיין להלן), הוא מזכיר 
את ספור המערה, כּדי להראות, שאי-אפשר לעולם בּלי המתקת הדינים על- 
ידי הזיווג (קכ"ה, עמוד ב'). ממנו (עיין מערכת רנ"ה, עמוד ב'), כּנראה, 
ראֶָה משה די ליאון וגם הוא הביא את רבי שמעון בּן יוחאי בקשר את תורה 
מרכּזית זו (שקל הקודש, עמוד 69) ומאמרו זה עצמו של רבי שמעון בן יוחאי 
נמצא נם בזוהר (חלק ב', פ"ג, עמוד א'), וגם כּאן (וביחוד ב,אדרא דבי 
משכּנא" (חלק ב', קכ"ב -- קכ"נ) מרומז בריש אדרא רבא, בקשר ברזא 
דרזין של הזוהר) בקשר פנימי את תורת הזיוונ *. ומזה אין כּאן אלא צעד 
אחד לרבּי שמעון וחברייא ואליהו וסבא, אחרי שבּספור המערה נזכרו אליהו 
ופבא אחד (דוק בדרשתו על ,,זכור ושמור", שנמצאֶה בכמה מקומות בזוהר 
בקשר את מורת הזיווג !) ורבי פינחס ב] יאיר, בויכּוחיו את רבי שמעון, 
ודברי רבּי שמעון לסבא : ,היית עמנו ונמנית עמנו" (בבלי שבת 5"ג -- 
ל"ד; עיין בריש אדרא רבא: ,אתמנו חברייא קמיה דרבי שמעון"). 
ובנוגע ל ינ וק א צריך להזכּיר, שבבבלי (חגינה י"ג, עמוד א') ובמקבּילות 
נזכּר ,,ההוא ינוקא" שדרש בּחשמל שבמעשה מרכבה. וגם בספר הבהיר 


* מאמר זה, שנהר היוצא מעדן יוב? שמו, מובא בבב?י בכורות נ"ה, עמור ב', בשם 
רבי מאיר, וכנראה הנירסא שלפני משה די ליאון] היתה רבי שמעון בן יוחאי, או אולי 
נתערבב ?ו מאמרו זה ש? רבי מאיר במאמר המובא בשם רבי שמעון בן יוחאי ע?-רבר הירדן 
(שם ע"א) םהמשף הסוניא. נם מתו פרט זה, איפוא, נלוי הוא, שמשה די ?יאון חלק גרו? 
?ו בסדור הזוהר; עיין גם באדרא זוטא, ר"צ -- רצ"א. 
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לחקות את תלמוד הירושלמי. ובאמת, בכמה מקומות בזוהר, ביחוד בקשר 
את המבטא המצוי ,,מארי מתניתא" (שם, הכּולל את בּעלי ההלכה), הכפוונה 
בולטת היא, שמסדרי הזוהר השתדלו להביע, כּלאחרזיד, את הרעיון, שישנם 
כּאן שני תלמודים ירושלמיים, האחד הוא זה שבנגלה, שנתנלה זה לפני מאות 
בשנים, והשני הוא זה שבנסתר, כּלומר, הזוהר, שנתגנלה מאות בשנים אחרי 
התגלותו של התלמוד הירושלמי ההלכי. ונלוי הוא גם-כּן, שהדיאַלקט והפגנון 
מחקים את הדיאַלקט והסגנון של התלמוד הירושלמי. וביחוד גלוי הוא, 
שספודי מעשיות, שבעלי הזוהר משתּמשים בהם בבחינת מסגרת השיחות 
והויכוחים, חקוי מוגזם המה של ספורי מעשיות שבּתלמוד ירושלמי. ואולם, 
עד כּמה שהשערה זו ּשהיא לעצמה מתקבלת היא על הלב, הלא גם בפרט 
זה, כּלומר, בּנוגע ללשון הזוהר, היתה כאן התפתחות ידועה. כּמה מסופרי 
הקבלה מרבים להביא את תרגומו של אונקלוס (יילינק, אֶריענט, 1851, 590), 
וביחוד צריך להעיר על פירוש ספר יצירה להראב"ד, שהוא מרבה להביא 
את דברי התרגום יותר מכּל שאר המחפרים. וכאן גם סבתו של החזיון 
פולטת היא בערך: התרגום יש בו רמזים לענינים נסתרים יותר בּרורים 
מבּלשון המקרא, כּנודע. וביחוד התרגומים יונתן בּן עוזיאל ותרגום ירושלמי 
ותרגום שני, שמחפרי הזוהר השתמשו בהם הרבה, עשירים המה ברמזים 
ואגדות ממין זה. ‏ ולא עוד, אלא שכנראה, גם סופרים, שהיו כותבים עברית, 
לפעמים היו משתמשים בּלשון ארמית, כּשבאו לגלות איזה סוד חשוב שבתור 

הקבלה. 3], למשל, אָנו מוצאים בבהיר (סימן נ"ז) מאמר אחד, אשר לפי 
דעת המפרשים (שבלי ספק נכונה היא בכלל) פּולל את תורת העטרה; 
ובמאמר זה, שכולו עברית, הדברים היותר חותכים ארמית הם (, העולם הזת 
כחרדלא בעזקתא (= בּטבעת = בּעטרה) וכו"). וגם תורה חשובה מרכזית 
אחרת, זו של ה נ ק ו ד ה, מסורה היא בארמית (סימן מ"ז), וכן גם 
בתורת סיטרא אחרא (סימן נ"ט). וגם בספרי קבלה אחרים מצויים הם 
מקומות כּאלה. אָמנם יש קצת קושי בדבר: מדוע כּתבו בעלי סוד אלה 
בלשון, שאין מלאכי-השרת נזקקים אליה?+ והדבר הזה קשה הוא ביחוד 
אחרי שלפעמים ,,ריש מתיבתא דרקיעא" הוא מגלה רזידדרזין. | וכנראה, 
הרגישו בעלי הזוהר בדבר, והם נוגעים בענין זה במקומות אחדים. וגם 
נראה, שהיו בין מסדרי הזוהר, וביחוד בין] המופיפים המאוחרים, כּאלה, 
שרעתּם לא היתה נוחה מלשון הארמית וכתבו את דבריהם, כָּולם או רובּם, 
או, לכל הפחות, מקצתם, עברית צחה (מדרש הנעלם בזוהר, וביחוד בּזוהר 
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דורות התּנאים והאמוראים. מתוך שתי האדרות ומתוך רוב המקומות שבזוהר 
אפשר להוציא את המסקנא, שפוונת מסדרי הזוהר היא, שמתוך שיחותיהם 
של בני חברייא אלה, שהיו בימי רבי שמעון בּן יוחאי, יצאֶה תורת הזוהר. 
והם, המסדרים, מספרים דברים כּהויתם, ולפעמים הם מזכּירים שמות תנאים 
אחרים שבדורו של רבּי שמעון בּן יוחאי והקודמים לו, כּרבי עקיבא ואחרים, 
אבל כּוונתם היא, שלא להזפּיר שום חכם מחכמי התּלמוד שאחרי דור החברייא 
(ולפעמים נראה, שמסדר הדברים מדקדק בּסדר זמנים, שמות דף י', עמוד ב' : 
,דהא זמנא חדא שאיל רבי יוסי ב"ר יעקב איש כּפר אונו, בזמנא דרבי עקיבא 
וחבריו אסתּלקו מעלמא ומיתו בהאי גוונא, לרבי מאיר"). ואולם הרבה 
פעמים נמצאו בזוהר דברים שם אמוראים מאוחרים עד לרבי אבהו ורבי 
שמלאי; ביחוד מצויה היא הרבה ההזפּרה הפללית : ,תנאים ואמוראים". 
ומאחר שבמקום אחד (זוהר חדש דף י"ח, עמוד א') אָנו מוצאים, ש,, פּשחלה 
רבי שמעון בּן יוחאי עאלו קמיה רבי פינחס ורבּי חייא ורבי אבּהו", הרי 
שבעלי הזוהר לא היו מדקדקים בסדר זמנים, ואפשר לחשוב, שכוונתם היא, 
שכּל התנאים והאמוראים שנזכרו בזוהר היו בדורם של החברייא. אלא 
שלבי אומר לי, שמסדרי חלקי הזוהר הראשונים לא התפוונו אלא לחברייא 
שבדורו של רבי שמעון. ובאמת רוב שמות המאוחרים נמצאים בּ,מדרש 
הנעלם" ובשאר חלקי הזוהר המאוחרים. ואם נמצא לפעמים שמות כּאלה 
בחלקים, שבכלל אין בּהם פימני איחור, הלא אפשר הדבר, שמאמרים קצרים 
הופפות מאוחרות המה. וגם ההוספות האלו אינן משנות את תכונתו 
הספרותית של הזוהר. כִּי גם בּנוגע לזה אפשר לבאר את יחס הדברים מפוך 
זה שבשני התלמודים: כָּל דור של אמוראים (וגם רבנן סבוראי) הוסיפו 
דברים על הגמרא בשם אמוראים שבין הדור האחרון הנזכּר בגמרא, שמצאו 
מן המוכן, ובין דורם הם, פּלומר, המשיכו את הגמרא. וזו, כּנראה, היתת 
כוונת המסדרים המוסיפים ; פוונתם היתה לאמר: המסורה של הקבלה לא 
נחתּמה בדורם של החברייא, אלא הלכה ונתפשטה ונתרחבה דרך כַּל הדורות 
של חכמי התלמוד (בּנוגע להאַנאכרוניסמוס בזוהר החדש שהבאתי למעלה, 
הלא אפשר הדבר, שטעות היא וצריך להיות : רבי אבא). 

ומתוך כּוונתם זו. כּלומר, מתוך הכוונה, לסמן את הזוהר בבחיגת 
ת ל מ ו ד ח ד ש, אפשר להבין גם את הכּוונה שבדבר, שסדרו אותו 
ארמית. כּי אם אָמנם ספר יצירה וספר הבהיר נתקבלו בבחינת דוקומנטים 
תלמודיים בעברית, הלא קרובה היא ההשערה (יילינק, שם), שכוונתם היתה 
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(סוחר) או ,,טייעי", מפי אליהו, או מפי איזה רבי, או סתם אֶדם, שחשבוהו 
לעם-הארץ, ואחר שנלה להם סתרי תורה היו שמחים עליו והיו אומרים עליו 
המליצה המצויה הרבה בזוהר: ,אילו לא אתינא הכא אלא למשמע מלין 
אלין דיי" (למשל, חלק ב'", קפ"ב, עמוד א'). ה,חברייא" העיקרית היא: 
רבי שמעון בן יוחאי, רבּי אלעזר בריה ורבי אַבּא ורבּי יהודה ורבּי יוסי בּרבּי 
יעקב ורבי יצחק ורבּי חזקיה בר רב ורבי חייא ורבי יוסי ורבי ייסא (ריש 
אדרא רבא, חלק ב', דף קכ"ז, עמוד ב'). | רבי שמעון ושאר חברייא, באדרא 
רבא וזוטא (ולפעמים נם בשאר חלקי הזוהר), מעתיקים דברים מ,, ספרא 
דצניעותא" (ספר הסוד; באדרא רבא, חוץ משני מקומות, שם הספר הוא 
,צניעותא דספרא", ולפעמים גם באדרא זוטא כ6. בזה מסמנים הם את 
הספר הזה, שבצורתו של היום הוא מעין ,,פתם משנה", שלא נזכר בו שום 
שם, לא ,,ינוקא" ולא ,,סבא" ולא שום ,,מדבר" כַּלל (ענין שהחוקרים החדשים 
כּמעט לא שמו אליו לב), ‏ 5 מקור ה מ קור ות של הזוהר בכל חלקיו. 
,,ספרא דאדם" או (או ,,רזא דספרא דאדם"), ,,ספרא דשלמה מלכּא" (או ,,ספר 
והמדרש הם מפרשיו (וזכר לדבר הוא גם דבור המתחיל המצוי : ,,מתניתן", 
,,תאנא", ,,מתניתא דילן"). | אָמנם כּמה מקורות אחרים, 3,,ספרא קדמאי", 
,,ספרא דאדם" (או ,,רזא דספרא דאדם"), ,,ספרא דשלמה מלכּא" (או ,,ספר 
אשמדאי דיהב לשלמה מלכא"), , ספרא דחרשי", ,,ספרא דחנוך", ,,ספרא 
דרב המנונא סבא", ,,ספרא דרבי ייסא סבא" (לפעמים ,,דרבּי ייבא סבא"), 
,ספרא דאנדתא", ,,ספרא דחכמת עלאה דבני קדם" ועוד, נזכרים בזוהר 
בבחינת מקורות, שבני חברייא שואבים מהם. אלא שספרא דצניעותא הוא 
המקור לאותם היסודות, שהם ח י ד ו ש י ו העיקריים של הזוהר. 4 בויכוחי 
החברייא ושיחותיהם משתתפים לפעמים גם רבּי פנחס ב[ יאיר, חתנו של 
רבי שמעון בן יוחאי, ורבי יוספי ברבי שמעון איש לקוניא, חותנו של רבּי 
אלעזר, בנו של רבי שמעון ב[ יוחאי, ואחרים. גם נזכּרים לפעמים רב המנונא 
סבא (על-פי רוב נראה, שבני חברייא מזכּירים אותו אחרי מותו; אבל עיין 
בסוף אדרא רבא) ואחרים, אלא שבני חברייא הנזכרים בריש אדרא רבא 
היו, ּנראה, החברים התמידיים, בעוד שהאחרים נתחברו לפעמים דרך ארעי 
עיין ריש אדרא רבא: ,אנא א ת מ נו חברייא קמיה דרבי שמעון 
וא ש ת כ ח ו רבי אלעזר בריה וכו" "). 

והנה אין] צורך בחקירה כרונולונית, ער כּמה אפשר להתאים את זמנם 
של בּני החברייא, הנזכּרים בזוחר, עם ידיעותינו ההיסטוריות על זמניהם של 
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הטענות, שנבואֶה חדשה מן השמים לא היתה באֶה בארמית, ושהרבה מן 
הדברים שנאמרו בספר הראשון נמצאים המה להרמב"], וגם לצאת ידי טענת 
הרשבּ"א, שאין נבואֶה חדשה בזמן הזה. ובהתאם לזה שנו גם את מקומו 
של ,האי ינוקא". הספר בכללו מזכּיר את רבי שמעון בן יוחאי וחבריו 
בבחינת ה,חבריא", שבישיבתם ומתוך שיחותיהם נתפתחה תורת הזוהר. 
,האי ינוקא" לא נסתלק מן הספר, אלא שלפעמים הוא בא ומגלה דברים 
לרבי שמעון או לאחרים מבני חבריא (עיין יילינק, משה די ליאון, עמודים 
9). 

ההשקפה החדשה הזאת, שבכלל יש לקבלה, התפתחה בראשית ימיה של 
,חכמת ישראל" מתוך התנגדות לההשקפה המספורה, שהזוהר רבי שמעון 
ב] יוחאי חברו. | ובאמת מוצאים אָנו על שערי הזוהר ותיקוני הזוהר 
שבדפוסים את הדברים ,,ספר הזוהר הקדוש (או: ספר תיקוני הזוהר) על 
התורה, מהתנא האלהי רבי שמעון בן יוחאי". ואולם, למרות עדותם זו 
של הדפוסים, אי-אפשר לאמר, שהיהודים בכלל האמינו, שרבי שמעון בן 
יוחאי חר את ספר הזוהר מראשיתו עד תומו. כִּי כל אֶדם מישראל, שהיה 
רגיל לקרוא בזוהר, גם אם לא היה מבין את הענין בדיוק, או גם אם לא היה 
מבין פַּלל את תוכן הדברים, הלא ראֶה וידע, שהספרים, שהזוהר מורפב מהם, 
מדברים על רבי שמעון בן יוחאי, בשמו או בשם ,,בּוצינא קדישא" (= , האי 
ינוק" שמתחילה?), על נ סם ת ר, ושהרבה מהדברים נאמרו מ,, שאר 
חבריא" שלא בפניו,, וקצתם גם אחרי מותו. | ועל כּן, כשבאים אָנו לתאר 
את הזוהר ולנתחו על-פי סימניו הפנימיים, אין אָנו צריכים להלחם במסורה, 
שהזוהר רבי שמעון בן יוחאי חברו, מתוך השקפת הבקורת ההיסטורית. 
מסורה כזו מעולם לא היתה בין היהודים המלומדים, או גם בין הבינונים 
יודעי ספר. לפי עדותם של ספרי הזוהר עצמם, שאין כּאן שום סבה לספק 
בה, הזוהר (כּשאָנו משתמשים בשם הפולל הזה לסמן את כל הפפרים, 
שהזוהר מורכּב מהם) נכתּב או נסדר על-ידי אדם אחר בּעילום שמו, או על- 
ידי אנשים אחדים בעילום שמותיהם, בּאותו אופן עצמו, שהקבצים התנאיים 
או שני התלמודים נסדרו על-ידי תנאים או אמוראים בּעילום שמותיהם של 
המסדרים. רוב הדברים שבזוהר נמסרים במסגרת ספור מעשה, איך 
שה,,חבריא" או ,,רבּי שמעון ושאר חבריא" היו מגלים זה לזה סתרי תורה, 
או ששמעו חאלה מאת ,,סבא דסבין" (קודשא בריך הוא, כּתר עליון), ,,רעיא 
מהימנא" (משה), ,,ריש מתיבתא דרקיעא", ,,האי ינוקא", ,,האי טייעא'י 
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בודאי לא היה ולא נברא. אבל בזוהר ישנם יסודות חדשים בנויים ע5 
מקורותיה הראשונים של הקבלה, כּלומר, ספריהם של סעדיה, בחיי וברזילי, 
באופן חדש לגמרי. עיקר הענין, איפוא, הוא, לבאר את ענינם וערפם ש5 
היסודות החדשים ההם, יהיו-נא מחפריהם מי שיהיו, ויהיו"נא אבולעפיא 
ודי ליאון ביניהם או לא יהיו (אלא שהסימנים ההיסטוריים החיצוניים, 
כלומר, ‏ ה מ א ור ע ו ת בקשר את התגלותו של הזוהר, מכריעים המה 
לצר הדעה, שרי ליאון חלק גדול היה לו בחבור הזוהר, אם בּבחינת מחבּר או 
בבחינת מעתיק כּתבי אחרים, שנכתבו לכתחילה בעטיו, או שבאו לידו ע5- 
פּי איזה מקרה. וגם זאת : אם דבריהם חדשים הם אתּם או לא, הרי עובדה 
היא, שבזמן לידתו הספרותית של הזוהר די ליאון היה ראש המדברים ב,,קבלת 
הספירות" ואבולעפיא ב,קבלת האותיות" -- שני ענפי הקבלה, שהזוהר 
מורכב מהם -- עיין בהערה בסוף). 

הדרך היותר נכונה למטרתנו היא, לקבוע את תכונתו הספרותית של 
הזוהר ולחלק .אותו לחלקיו, לספרים המקוריים, השיטתיים והדרשניים (מדרש 
הזוהר), המשתמשים בספרים המקוריים ושואבים מהם את החומר 
לררשותיהם. בכלל צריך לנתח את ספר הזוהר מתוך סימניו הפנימיים 
ותכניו העניניים, כּדי למצוא את היסודות החדשים שבו ואת דרך השתלשלותם 
מתוך ההתפתחות הקודמת : 

לפי מסקנת החקירה החדשה, הזוהר נכתב על-ידי משה די ליאון וחבריו 
מגילות"מגילות. | המגילה הראשונה היתה ספר ,פלאות החכמה", שרבי 
משה די ליאון הוציאו מתחת ידו בבחינת התגלות חדשה על-ידי מלאך שנגלה 
על ,,האי ינוקא" ומפר לו ספר זה. ואולם אחרי תשובתו של רבי שלמה בן 
אדרת לקהלות, ששאלו אותו על ספר זה, שאי-אפשר לקבל את הטענה של 
נבואֶה חדשה בזמן הזה, השכּיל רבי משה די ליאון (או אחרים) לשנות את, 
שם הספר ל?,זוהר" ולשנות גם את הפפור על-דבר התגלותו של הספר: 
ספר הזוהר נכתב בארץ-ישראל בדורות התלמוד ונתגלה בדור ההוא על-ידי 
רבּי משה בּן נחמן, שהביאו עמו מנסיעתו לארץ-ישראל. ולא רק הנוסח על- 
דבר התגלות הספר, אלא גם כּל הספר כפּבר תכונה אחרת היתה לו. הספר 
,פלאות החכמה" קבל את השם ,ספרא דצניעותא", ועליו נוספו ספרים 
אחרים ו,,מדרש הזוהר" על התורה ונתאחדו לספר אחד בשם , זוהר", ועדיון 
נשארו כמה מגילות עפות, שנתאַחדו אחר-פּך לספרים בפני עצמם, ספר 
,,תיקוני הזוהר" וספר ,,הזוהר החדש". בזה כוונו מחברי הזוהר להשיב על 
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שבשיטת הזוהר מצאו את ביאורן מתוך ספריהם של שני הסופרים האלה 
(או של סופרים אחרים בני דורם). ואולם האמת היא, שאין הדבר 5ן. 
אָמנם אפשר למצוא בספריהם ש5 די ליאון ואבולעפיא רמזים קלים להענינים 
שנתחדשו בזוהר, אבל כ[ אפשר למצוא כאלה גם בספרי המקובלים העיוניים 
שקדמו למערכת, שמעולם לא הובאו בקשר את שאלת מחפרי הזוהר. ולא 
עוד, אלא שחידושו היותר מובהק של הזוהר, תורת ,,תיקוני דרישא ודדיקנא" 
(קליעות הראש והזקן), לא נמצא לו רמז לא בספריו של אבולעפיא ולא 
בספריו של די ליאון (אָמנם, אני לא ראיתי את 3 ל ספריהם, אבל ראיתי 
את היותר חשובים והיותר מכריעים שנדפסו; נם לא ראיתי שום הקבלה 
ממין זה לאחד החוקרים, שעסקו בעניננו). | הגרעינים הזעירים לתורה זו 
(ולשאר סימני אֶדם-קדמו] התלויים בה) אָנו מוצאים דוקא בספריהם של 
המקובלים העיוניים היותר פילוסופיים שבין בהיר ומערכת, לטיף ובעל ,,פירוש 
הראב"ד" לספר יצירה (עיין בהערה בסוף הענין). בכלל אפשר לאמר, שהשפעתו 
של אבולעפיא ניכּרת ביחוד באותם חלקי הזוהר, העוסקים בצירופי שמות, 
אותיות, נקודות וטעמים, בעוד שזו של די ליאו] ניכּרת היא ביחוד באותם 
חלקי הזוהר, העוסקים בפיתוח תּמונת העולם של הקפלה (וגם בּטעמי מצוות). 
אלא שאין אָנו מרויחים בזה הרבה. אמת, שאבולעפיא, בספריו, מפליג הרבה 
בסימבוליסמוס של אותיות, אבל בעיקר הענין אין כּאן שום חידוש מובהל, 
ואפשר היה לבאר את היסוד הזה שבזוהר גם בּלי ספרי אבולעפיא. ויתר 
על כּן אפשר לאמר בנוגע להתפתחות תּמונת העולם שבזוהר ולהשפעתו של 
די ליאון על ענין זה. הספר היותר מכריע בזה הוא ספרו ,,שקל הקודש", 
שהוא באמת מין ,,סך-ה5ל" של הרעיונות השיטתיים שבענין, שקדמו לספר 
זה (בספריו של די ליאון עצמו ובספרי אחרים). והנה ספר זה, אם פוהים 
אָנו עליו בדיוק, הרי באמת אינו אלא ק י צ ור ,מערכת" (ובאמת, בכתב- 
יד אחד יחסו זה של ספר ,,שקל הקודש" לספר ,,מערכת" מרומז הוא כבמעט 
בפירוש. עיין בהערה שבסוף הענין). 

מצב שאלתנו, איפוא, כּך הוא, שהשאלה על-דבר מחבר או מחברי 
הזוהר, מה שחשובה היא כשאלה היסטורית בפני עצמה, איננה חשובה בל- 
כּך למטרתנו כאן, שהיא, להבליט את הקוים המכריעים במהלך התפתחותה 
של הקבלה. ובחקירה זו כמעט שיכולים אִנו לדלג על הסופרים שפין מערכת 
וזוהר. | הדבר נלוי הוא, שמחברי הזוהר השתמשו בספר ,,מערכת אלהות" 
באופן מכריע 5?-כּך, עד שאפשר לאמר, שבלי ,,ספר מערכת" ,,ספר הזוה" 
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שמלאי (שלמאי, בבלי מפּות כ"ג, עמוד ב'), שמתרי"ג מצוות, רמ"ח מצוות 
עשה הן כּנגד רמ"ח אבריו של אֶדם, ושס"ה מצוות לא תעשה כמנין ימות = 
החמה, והמחבר שלנו משנה בזה, שהוא מכוון שפ"ה מצוות לא תעשה כּנגד 
שס"ה נידים שבּאֶדם. דרשה זו הוא מרפיב על תמורת הדמות שבין אֶדם 
עליון ואָדם תחתּון, וזה פותח 15 שערים רבים בדרשת טעמי מצוות וביחס 
שבין קיום המצוות על-ידי אדם הפחתון ובין המשכת השפע מרמ"ח אבריו 
ושס"ה גידיו של אֶדם עליון (שער האָדם, ר', עמוד ב'; ועיין גם קל"ד -- 
קל"ה ;| קל"ח; קע"ה; ק"ץ; ר"ז -- ר"ח ועוד). בעל המערכת אינו 
מטעים את היחס שבין מנין המצוות ומני] האברים והגידים שבּאֶדם קדמון 
ואָדם תחתון ובין מני] ימות החמה, אבל נלוי הוא, שדרשה תלמודית זו 
היא אחד המקורות של ההקבלה ,,עולם שנה נפש" שבּספר יצירה, שממנה 
התפתחה תמונת העולם של הקבלה. גם בענין טעמי מצוות הגדיל בּעל 
המערכת לעשות יותר מפּל אשר *פניו, ודבריו בזה שמשו צלם ודמות לבעל 
,רעיא מהימנא" שבזוהר. ביחוד אפשר לאמר כְּך בנוגע להשתמשותו ש5 
בעל המערכת באנדת היחס שבין הלבנה והשמש : ,%כי ומעטי את עצמד" 
שבספרות התלמודית ; הסופרים שלפני מערכת נונעים בּאגדה זו לפעמים, 
בעל מערכת משתמש בה הרבה מאד, ובזוהר אגדה זו כמעט שערך תורה 
מרכּזית לה. 

ם פ:ר .ה ץז ה ר, . או בשמ | הרניל, היז ו היר:: הו רוי 
הסופרים היותר מכריעים שבין מערכת וזוהר הם מ ש ה דרי לי און| 
ו א ברה ם א ב ולע פיי א. בשני הסופרים האלה חוקרי הקבלה בשני 
הדורות שלפנינו פּבר נתנו את עיניהם בּבחינת מחפרי הזוהר. יש שיחסו 
את הזוהר לזה, ויש שיחסו אותו לזה, אבל בלי ספק הצדק עם אלה (3ן, למשל, 
יולינק), הסוברים, שמחבּרים רבים היו לזוהר, וביניהם גם שני הסופרים 
הנזכּרים. אלא שמתוך השקפתנו כאן, כּלומר, מתוך החקירה בהתפתחותה 
הפנימית של הקבלה, בתיאוריה ובתמונת העולם, לא הרווחנו הרבה ממסקנה 
זו. אפשר להראות, שכּמה מקומות בזוהר יש להם מקבפילים בספריו ש5 
אבולעפיא, וכן גם אפשר להראות, שמקומות אחרים בזוהר יש להם מקבילים 
בספריו של משה די ליאו].. אבל, מלבד שאין הדבר יוצא כלל מגדר האפשר, 
שהסופרים האלה העתיקו דברים מן הזוהר, הלא הידיעה, ששני הפופרים 
האלה, הידועים לנו בשמותם מתוך ספריהם (או פופרים אחרים), השתתפו 
בזוהר, רק אז היתה חשובה מאד, אם ה פנים ה חד שות שבקבלה 


[ 
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היחסים המספריים שבמרכבה, על-פי צירופי שמות ואותיות שונים, נוטריקון 
ונימטריאות. כל צירוף וצירוף יש לו תפקידים מיוחדים הרבה, הכל לפי 
זמני ממשלתו בשנה, חודש, שבוע, יום ושעה, ויחוסו לשאר הצירופים 
המושלים אֶז. | הרבה מהנאמר בשערים אלה מקורו הוא בההקבלה ,עולם 
שנה נפש" שבספר יצירה, שעליו נבנה השער האחרון של ההרצאֶה השיטתית 
של הספר (שער העולם). ובאמת גלוי הוא, שהמחפר מתחיל את סדור דבריו 
על המספרים ממספר ‏ ש ב ע ה, מפני שכּבר עסק במספרים הקודמים 
בכמה מקומות בספרו *. בשערים האחרונים על-דבר השם, קדושות, בּרכות 
ותפלות, משתמש המחבר בדברי כל המחברים שהזפרנו, מדונולו עד לטיף. 
ואָמנם אפשר לאמר, שהשפעתם של שני פילוסופים ניכּרת היא בכל השערים 
הנוספים בבליטה יתירה מזו של סופרים אחרים. כוונתי היא לסעדיה 
ולרבי יהורה הלוי. מפעדיה בעל המערכת מקבל את תורת ההקבּלה שבין 
העשיריות : עשר ספירות ועשרת הדברות ותורת הקולות הנראים (רנ"ו, 
עמוד ב'), תורה שהשפיעה הרבה על התפתחות מורת-הקול שבזוהר (עיין 
להלן). ומיהודה הלוי הוא מקבל את תורת היחם שבין השם המורכּב 
,אהיהוה" לשאר האותיות, תורה שממנה יתד ופנה להתפתחות כל מורת 
צירופי שמות ואותיות ואלפא-בּיתות (עיין בראש שער השם, רנ"ח, עמוד א '; 
ועיין גם רס"ז, עמוד א'). בּשערים האחרונים האלה, בשערים המספריים 
ושער השם, בּעל המערכת מבאר כּמה וכמה ענינים במקרא ובתלמוד, מובנם 
הנסתר של מאורעות היסטוריים, מצוות ודינים, קדושות, בּרְכות ותפלות, 
ברברים שיש בהם פיום ופתוי. דרך דרשה זו נתקבלה בזוהר וכל הבאים 
אחריו, ועל-ידי ררשות ממין הזה מצאֶה הקבלה את דרפה לתוך לבות היהודים 
במשך הדורות. ועד היום הזה גדול פּחה של הקבלה בזה, שהיא מלבבת 
את ההמון, הנוהה אחר יחסים מסתוריים בדרשות מן המין הזה. ביחוד 
חשובה היא דרשתו המרכזית בּענין טעמי מצוות על-פי מאמרו של רבי 


* עיין, ?משל, בשער העולם, רל"ב, א', בענין שלש משמרות : ,שלישית אשה מספרת 
עם בע?ה, כי אַז הוא שמוש התפארת בדודפרצופין, ביחוד ?רעת רבי נתן, אב? לדעת רבי, 
שאַמר: תינוק יונק משדי אמו, רמזו בתינוק לעטרה, שהיא ה ג ע ר (אַמור?), ומשמרה 
זו מקב?ת ומזמנת פרנסה <בריות... ואָמרו ז"?: ,ש?ש שעות ראשונות יושב וזן את כ? 
ה ע ו?ם"... התפארת נקראה עו?לם... וכענין ששמרו: ,הביט בתורה וברא (בו) את 
העולם", והכוונה, שהת"ש הביטה בשניה (= חכמה) הנקראת תורה קדומה... והמציאה 
את הבנין מאותה הבטה" -- ?עני] הבטה זו עיין ?למעלה ע?לידבר 950066 בדבריהם של 
אריסטו ופ?וטינוס. 
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מקום מוגבל, שבו המחבר מבאר אַת דבריו בּאור מספיק. אבל הקורא בעיון 
מוצא הוא כאן, פּמעט בי] השיטים, את תורת ה,ארתגעא" של המסתוריים 
הערביים (עיי] בכּרך הבא בפרק על-דבר סעדיה). ענינה של תורה זו הוא : 
בראשית האצילות הכל יצא מתוך המחשבה (= נקודה סתימא) ונתפשט 
להויה רבּת-הגוונים על-פי כח פעולתה של העטרה, מקור התאוה והרע. עיקר 
ההויה והאצילות הוא מלחמת הטוב ברע תחת ממשלתה של העטרה. אבל 
כל המציאות תחת ממשלת העטרה משועבדת היא לחוק התקופות, חוק 
ה ש מ ט ה, או השמטות. מובנו של חוק התקופות הוא זה שברעיון 
החכמים: ‏ ,שיתא אַלפי שנין עלמא וחד חרוב", שהמחבר שלנו עוסק בו 
בּ,שער השביעיות" (עיין להל] ובהערה בסוף). לתקופת התקופות, שכל 
אחת מהן עולה על זו שלפניה במדרגת הטוב שבמציאות, כּשהיצר הרע 
שבעטרה יכובש לגמרי, ולא תהיה כאן שום תאוה, אֶז הכל ישוב אל המקור 
הראשון, למחשבה (נקודה סתימא), שממנה יצאֶה כל האצילות. וזה הוא 
סוד התשובה (= ת"ש שבמערכת, פ"ג, עמוד א'; | צ"ה, עמוד ב'; צ"ט, 
עמוד' א" :+ קכ"ן, . עמוד ב';:- קב"ט, עמוד>א"; ‏ רלו, עמוד :ב = וח 
עמוד ב'; | רי"ו -- רי"ז, רנ"ד ;| רס"ז, עמוד א' ועוד). 


בשערים האחרונים: שער השביעיות, שער השמיניות, שער העשיריות, 
ושער השם (שמתחלק לפרקים: שער השם, כוונת הזכרת השם, כוונת 
הקדושה, כּוונת הקדיש, כּוונת ברכו וקריאת שמע) המחבר אינו מוסיף שום 
שרטוט מהותי חשוב על הצעתו השיטתית. השערים האלה, כּנראה, נכתבו 
כמאמרים בפני עצמם, או מאוחדים בּספר אחר, ק ו ד ם לספר מערכת 
עצמו, שבו כבר השתמש המחבר במושגים ומליצות, שנתפתחו ונשתכללו 
בשערים אלה, ואחרי כתבו את ספרו ,,מערכת אלהות", שבאמת שלם הו 
לכל צדדיו, צרפם לספר זה כּעין ,הוספה". ואולם אפשר לאמר, שאם, 
שכנראה, הפרקים האלה אינם חלק מהותי של השיטה, הלא ממלאים הם 
תפקיד חשוב במקומם עכשיו. מאַרבעת הראשים, שזכרנו, ספר מערכת מבאר 
הוא בהמשך ההרצאֶה השיטתית את הראשים נקודה סתימא, אֶדם קדמון 
ופוד הזיווג באופן מספיק. לא כן בנוגע לסימבוליסמום של הקבלה. היסוד 
החשוב הזה נזכּר הוא, אמנם, בכמה מקומות בּספר מערכת, אבל רק ברמז, 
מבלי ביאור מספיק. וגלוי הוא, שהמחבר סמך בזה על דבריו בשערים 
האחרונים. שלשת השערים המספריים מבארים כּמה וכמה מצוות 
ומאורעות היסטוריים, שמפפָרים ידועים ופסים בּהם מקום חשוב, מתוך 
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אמונה ומרי, א וטעם והריסה. ביחוד הוא מבאר זה על-פי הקבלה ש5 מעשי 
הצדיקים ההיסטוריים והרשעים ההיפטוריים. ישראל במעשה העגל, בּמדבר 
ובימי ירבעם בן נבט, והנשים בּימי ירמיהו, שהיו מקוננות על בּטול עבודת 
,,מלכת השמים", וגם רשעים היסטוריים אחרים, כּוונתם רצויה היתה. 
המה בקשו להמשיך את השפע מעולם האצילות על-ידי מעשי העבודה שלהם, 
ובכלל ידעו את הדרכים המוליכים אל המטרה, אלא שטעו באיזו פרטים 
טכניים בנוגע לתפקידיה של העטרה בּמובנה הכולל והמקיף, ועל-כּן נענשו 
בעונשים הראויים להם, הכל לפי טעותם בתורה מרפזית זו (וגם בזה ניפרת 
היא השפעתו ש5 הלוי (עיין כּוזרי מ"א, סימן צ'"ב וכו'). 

בּ, שער העולם" המחבר משתדל לקבוע את היחס שבין אַרבעה יסודות : 
אש, רוח, מים, עפר ושאר עניני העולם השפל ובין עולם הספירות, ענין שהיה 
רופף מאד בידי המקובלים העיוניים (עיין למעלה). והוא הולך ומבאר את 
הענין המסובך הזה על-פי תורת שמות השוים, שפפירה ירועה נקראֶה מים 
או אש (רכ"ג, עמוד א': ,,חסר המים ופחר האש" וכו'), והכּל, כּמובן, מתוך 
העטרה ובשבילה (רכ"ב, עמוד ב': ,על העטרה אִמר הכתוב הכל היה מן 
העפר, כּי משם יסעו ושם יחנו, כּי היא עולם הנשמות... כִּי כל אחת כּלולה 
מהכּל, אלא שכּל אחד מן היסודות הוא יפוד וכח לפעולות הנמשכות למטה 
בעולם השפל על-יד העטרה"). וכאן גלוי הדבר, עד כּמה תלוי המחבר שפנו 
בפירוש ספר יצירה של סעדיה ותורת שני האוירים שלו, ,,אויר קדמון" 
ו,,אויר תחתון" (ר"א, עמוד א'; רכ"א, עמוד ב' -- רכ"ב, עמוד א'), שהוא 
משתמש בה כּאן בהשתדלותו לבור מתוך מורת הגלגלים של הפילוסופים 
אותם היסודות, שאפשר לאחדם עם תורת הפספירות של המקובלים, על-פי 
ההקבלה של ,,עולם שנה נפש" בספר יצירה. תמונת העולם של הקבלה בּהצעתו 
של ספר מערכת פבר התרחקה הרבה מזו של סעדיה, בהתרכּבות והתקפלות, 
אבל גלוי הדבר להקורא בעיון, עד מה השפעתו של סעדיה היתה גורם חשוב 
בהתפתחותה של תּמונת העולם של הקבלה. וזה ניתן להאָמר גם על השפעתו 
של ברזילי : דרשתו של ברזילי, ששיבתו של הקדוש-ברוך-הוא למקרש של 
מעלה אחרי בנינו העתיד של בית-המקדש של מטה מרמזת לסדר הענינים 
בעולם המרפבה ולהקשר שבפין מאורעות ומעשה האָדם בּעולם התחתון ובין 
המשכת השפע מעולם המרכּבה, נתרחבה בספר המערכת ל,,תורת התשובה". 
תורה זו אין לה אלא זכר קל בדברי המקובלים שלפני בעל מערכת (פנונע 
לספר התמונה עיין הערה בסוף הענין), וגם במערכת עצמו אין כּאן שום 
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,,וסדר ציור מ ק ו ם הספירות 


י פי : 
הוא כך: ג' הראשונות ל ל 


זו על-גב זו ממש, ולמטה 5 

/ ראש ן חכמה 
מהם, לצד ימין, ח ס ד, בינה 
ולצד שמאל 5 ח ד לעומתו, ומין --- חסד פחד -- שמאל 
ולמטה מהם, בין חסד ופחד, תפארת 
התּ"ת (התפארת): ל 7; 0 8 
כלפי חסד, ולמטה מת"ת, א 17 " ל י 

/ ברית ‏ ]| יסוד 

הימין, ג צח, תחת חפד, דו"פרצופים | מלכות 


ולצר השמאל, לעומת נצח, 
תחת הפחד, ה ו ד, תחת פחד וזה לעומת זה, ולמטה מהם, בין נצח והוד, 
תחת הת"ת, י ש ו ד נוטה אל השמאל קצת, והמלכות תחת היסוד, נוטה 
יותר אל השמאל מן היסוד" (ק"ב, עמוד ב'). 

בציורו זה המחבר מגלה את כל דעתו, שציור הפפירות , שהן 
האלהות", מכוון הוא בבחינת ציור אור בהיר גשמי, אשר בכל זכותו ודקותו, 
הרי גשם הוא; גשם ספירי ושפרירי, אבל גשם בּלי ספק. 

אַרבּעת הפרקים הבאים, מערכת הטעם ומערכת ההריסה, ושער האֶדם 
ושער המרפבה, מבארים באריכות אותם היסודות המהותיים, שהמחפר 
רמז עליהם וכבר השתּמש בהם בהרצאֶתו של תורת העטרה. שני הפרקים, 
מערכת הטעם ושער ההריסה בנויים הם על דבריו של יהודה הלוי, ששורש 
האמונה ושורש המרי אחד המה (כּוזרי מ"א, סימן ע"ז). ברעיונו זה של 
הלוי בר משתמש עזריאל בפירוש עשר ספירות שלו (ב', עמוד א'), אבל 
בעל המערכת מניחו ליסוד כּל ספרו. המלות ,,טעם" ו, ,הריסה" משתמעים 
כּא| בבחינת הפכים פבלשוננו היום המלות ,חיוב" ו, שלילה": יחסו של 
האָדם לרשמי האלהות בעולם השפל הוא המכריע לזכות ולחובה, והפּל על-פי 
העטרה ותפקידיה. הרעיון הזה כּבר מוקדם הוא במערכת שמות השוים (עיין 
למעלה), אלא שבשני פרקים אלה, בצירוף שני הפרקים על-דרבר הה ק ב 5 ה 
שבין בנין האָדם התחתון ובנין האֶדם העליון (שער האֶדם ושער המרפבה), 
המחכר מבאר את פרטי הענין מתוך כּמה וכמה דרשות במקרא ותלמוד 
ובטעמי מצוות. | מטרתו של המחבר היא להוכיח, שתורת הקבלה היא תורת 
המרכּבה של יחזקאל, כּפי שהיתה מקובלה איש מַפִּי איש מפי משה רבנו 
עליו-השלום. | המחבר משתדל מאד לבאר את הרעיון של אחדות השורש של 
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צביה"... | וכבר אָמרו רבותינו ז"ל ב ה א ר כ ת הבדים, שהיו בולטות 
כּשני דרי אשה, כּי משם יונקות הפל, וראוי, שלא יסורו מן ה טב עות " 
(צ"ה, עמוד ב'; ועיין לשמוש לשון זו, ,,טבעת" במקום ,,עטרה", גם דף 
צ"ח, עמוד א'; ובדף קפ"א, עמוד א', הוא משתמש גם בשם ,המעור", 
שהוא השם המקורי שביצירה, שממנו נתפשטה תורת העטרה). וכשם שבעולם 
האצילות הכּל תלוי בעטרה, וכשם שבית-המקדש וכמעט 5ּל המצוות הדתיות 
המעשיות מרמזים הם לתפקידיה של העטרה הכלולה בכל הפפירות, כּן גם 
בחייו המוסריים של האֶדם העטרה והתאוה היותר גדולה והיותר מרכזית, 
התלויה בה, הן מכריעות בחייו ובהשפעתו על חיי הצבור והמשכת השפע 
מעולם העליון לעולם השפל : ,כל התאוות, בין לטוב בין לרע, הם תלויים 
בעטרה של אֶדם, כּי בה יתקדש ויתטהר האֶדם ויתטמא כפי רצונו" (קפ"א). 
ובאמת,כ5ּל הכוונה בבריאֶה היתה לתפקידו המיני של האֶדם. העטרה היא 
שמאל ומדת הדין, היא מקורו החיובי של הרע בּעולם, אבל אי-אפשר היה 
לעולם בלי עטרה. עיקר הבּריאֶה הוא התבדלות של טוב ורע, ובלי עטרה 
אין רע, ואין תאוה, ואין ישוב העולם. כַּל הרעות הטבעיות מקורן הוא בעטרה, 
שהיא מדת-הדין, וכל הרעות המוסריות מקורן הוא בעטרה, בתפקיד העטרה 
של האֶדם, כּי כל הכחות וכל התאוות, בין לטוב ובין לרע, משועבדים הם 
לגברתּם המושלת בכיפה של כל המציאות, העליונה והתחמונה, וכולם לאו 
נבראו אלא בשבילה, 5די לשמשה ולפרנס בזה את א 5 ש רות 
ה מ צי א ות. פי כשם שאי-אפשר לעולם שיברא בּמדת הדין לברדה, כּךְ 
איזאפשר לעולם בּלי מדת הדין, שהיא העטרה ותפקידיה הפוללים (קי"ג, 
עמור ב'; קכ"ג (= קב"ב), עמוד א': ,,העטרה היא חרב המתהפכת" -- 
מליצה מצויה בכמה מקומות ; קכ"א (= קכ"ג), עמוד ב'; קכ"ה, עמוד ב' ; 
קל"ד -- קל"ה ועוד). 

בתורת העטרה במערכת שמות השוים המחבר באמת פּבר הציע לפני 
הקורא את שיטתה של הקבלה ביסודותיה היותר מהותיים, והוא מסיים את 
לשכּת השמות בּטבלא ,,שמות נגרות הפעלים", כּלומר, טבלא של ההפכים 
בעולם האצילות, כּעין סא רחמים וכפא דין, תורה שבכתב ותורה שבעל-פה, 
טוב ורע, כּסף וזהב, וכדומה מן שמות ההפכים, שפפירות שונות נקראו בהם. 
זגם כּא] המחבר מטעים, שההפכים מתחלקים הם בבחינת דו-פרצופים ומתוך 
תורת העטרה (צ"ח -- צ"ט, עיין תחילה וסוף). ובמערכת הבּאֶה הוא 
משלים את צורת העולם שלו בּנתנו לגו ציור מסדר הספירות בּעולם האצילות : 
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העטרה בּאמת פּבר מתחיל בכתר עליון (צ"ב -- צ"ג), אלא שפפירה זו היא 
בכלל תורת הנעלם וצריך למעט הדבור בה כּכל האפשר*. וְאָמנם מחכמה 
ואילך כל ספירה וספירה יש לה תפקיד מפורש בקשר את העטרה. העטרה, 
איפוא, היא בבחינת ספירה בפני עצמה, אלא שהיא משותפת 5כל ספירה 
וספירה במדת תפקידה. מרכּזה של עטרה הוא בספירת ,,תפארת", שהיא 
מכוונה נגד גו האָדם בבחינת נושא האברים (עיין למעלה בבהיר ולהלן בציור). 
מחברנו סומך את תורתו זו על המליצה ,,עטרת תפארת לעמוסי בטן" בקידוש 
לבנה, ומטעם לא נודע לי הוא אינו מזכּיר בשום מקום מליצת הכּתוב בּשיר- 
השירים ,,בעטרה שעטרה לו אמו", כּשאר המקובלים שהזכּרתי בענין זה 
(ואָמנם סומך הוא לפעמים תורה זו אל דברי הכּתוב (במלכים א', ח', כ"ו) : 
,,ויהוה נתן חכמה לשלמה... ויהי שלום" ומביא את הענין בקשר את דרשת 
החכמים : , אָמר הקדוש-ברוך-הוא :| הואיל ושמך כּשמי, אתן לך את בּתי" 
(שהיא חכמה, שהיא עטרה), שהיא בת-השלום, כפּמאמר החכמים : ,כל שלמה 
האָמור בשיר-השירים קודש, חוץ מאחד", מפני שענינו של כל שלמה בשיר- 
השירים הוא ,מלך שהשלום שלו"). | ומתוך רעיון זה של השתתפותו של 
תפקיד העטרה את כ35ל הספירות הוא בא לידי ,,שמות השוים", ענין מערכת 
זו: על-פי קבלה מפי אחרים ועל-פי דרשה מפּתובים שבמקרא וממאמרים 
שבתלמוד הוא הולך ומוכיח, שעטרה נקראת כּמעט בכל השמות היותר 
מכריעים ומהותיים, שהספירות האחרות נקראו בהם. ומאחר שכן הוא, 
הרי אפשר לסמן את כּל ספירה וספירה בשמותיהן של כּל שאר הספירות. 
אָמנם נלוי הוא, שפוונתו היא, שצריך אַתּה לדקדק בזה בתנאיהם המיוחדים 
של הענינים במקרא ותלמוד, שאה בא לפרש על-פי דרך זו. ואולם גם זה 
גלוי הוא, שדרך זו מוליכה לתוהו ובוהו בדרשות המקובלים. וכדי לחזק 
את דבריו בתורת העטרה המחפר עובר פּאן את גבול הענין של שמות השוים 
על-ידי הקדימו את המאוחר ורמזו לדבריו במערכות ושערים, שמקומם 
השיטתי הוא אחרי ,לשכּת השמות": ערך תפקידה של העטרה שבעולם 
האצילות מתגלה בכל החיים הדתיים והמוסריים של האֶדם. , ,ואלה תולדות 
השמים' יספר בפעולות העטרה בעולם השפל בכח התפארת... ובדי האָרון 
רמזו להם, והם ה ש ד י ם, שנאמר: ,שני שדיך כּשני עפרים תאומי 


* דול: כתר ועטרה שמות נרדפים המה, אבל חוץ מעזריא? פירוש שיר-השירים \', 
עסמוד ב/ ?א מצאתי זה בספרי המקוב?ים; ואולם מרומז הוא בזוהר בראשית פרשה ב, 
עמוד ב' ועוד; עיין ?ה?ז ובהערה בסוף הענין. 
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דודפרצופים, מתוך התאחדותם הפנימית של היפודות של זכרות ונקבות, 
היא הפעולה המשותפה לכל הספירות, ועל כּן העטרה היא המוטיב המשותף 
לכל התנועה שבּעולם האצילות. את הרעיון הזה אפשר לבאר על-פי דמיון, 
שאָמנם לא ראיתיו אצל שום אחד מהמקובלים (ואולי מרומז הוא בפירוש 
הראב"ד לספר יצירה פרק א', מ"א: שכל פרטיה וכלליה נחקקו באֶדם), 
העושים תורת העטרה למרפז שיטותיהם, אבל יש בו כדי לקרב את מובנו 
של הענין גם למי שאינו רגיל בפרטיה של הקבלה :| משל למה הדבר דומה ? 
לפסל, שרוצה להביע את הרעיון, שפּל עיקרו של אֶדם אינו אלא לשם חיים 
של אהבה מינית, ועל פּן הוא הולך ומחטב את כל הפסל במוטיב של העטרה. 
כּל אבר ואבר מקבל, בּמדה האפשרית, מבלי טשטוש צורתו המיוחדה של 
אותו אבר, צורה שיש בה ז כ ר ו ר מ ז לצורת העטרה, וגם שטחו של 
כּל הנוף מכוסה הוא שרטוטים אורנאמנטיים, שיש בהם רמזים לצורת העטרה 
(עיין, למשל, מוטיב הכפּרובים ב,,צורת הבית" של (שלמה ו)יחזקאל). או דמיון 
יותר מתאים לעניננו: צייר לעצמך, שבאמת הדבר פּן הוא, שכל עיקרו של 
אֶדם אינו אלא חיים של אהבה מינית, ושכּל שאר התפקידים אינם אלא 
משמשים למטרה יחידה זו. ובהספּם לתפקידו זה של האֶרם הם גם מבנה גוו, 
תנועת חייו ותכונת נפשו. נופו בנוי הוא מתאים דקים, שכּל אחד מהם עשוי 
הוא בצורת העטרה, וכל אבר ואבר באמת אינו אלא בטוי חדש ושונה לצורת 
העטרה. וכל התפקידים הפיזיולוגיים שפגו האָדם אינם אלא תפקידים 
- משמשים להתפקיד העיקרי האחד, תפקיד האהבה המינית. כל חייו של 
האָדם בשנותיו של אי-בגרות אינם אלא ה כ נ ה לתפקידו הגדול בשנות 
הבגרות המינית, וכל חייו אחרי ימי גרולתה של הבגרות המינית, איגם אלא 
חיים של ירידה והתנוונות, שבאמת אינם אלא ש יירים של החתיים 
העיקריים, ובשעה שזיק האחרון של האהבה המינית כַּלה וכבה, גם זיקם 
האחרון של החיים כָּלה וכבה. וגם התפקידים הנפשיים, הקטנים והגדולים, 
מן ההשגה החושית היותר פשוטה ושפלה ער למרומי ההשגה השכלית 
והאמנותית -- 3ל עיקרם אינם אלא תפקידים משמשים פּדי להביא את רנש 
האהבה המינית למרום פסגתה. ומאחר שכן הוא, גלוי הוא, שתפקיד העטרה 
מקורו ב מ ו ח, מרכזו תחת הקיבה (ידידיה האַלכּסנדרוני קורא להתאוה 
הטינית ,,מה שתחת הקיבה") וסופו בטבעת, בעטרה ממש. 

ועכשיו צרף לדמיון זח את הרעיון של ,,ארם קדמון" בתורת הקפלה, 
והרי תורת העטרה בבחינת תורתה המרפזית של הקבלה לפניך: תפקיר 
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אצל נצח והוד אלא אַרבעה שמות לכל אחד, אחרי שהמקובלים שזכרתי 
מזכּירים כּמה שמות בספירות אלו (בנונע ?זה אפשר הדבר, שהטעם 
הוא מפני שספירות אלו באמת אינן נזכרות הרבה גם בנוגע 5 ת פ קי די 
הספירות. וזכר לדבר, הספירות יסוד ומלכות, שנזכּרות בתפקידים יותר מכָּל 
שאר הספפירות, עולות הנה על כל שאר הספירות גם בּמספר שמותיהן בספר 
מערכת ובשאר הספרים שהזפרנו בענין זה למעלה). 

בדרך 553 אפשר לאמר, שכל ספירה וספירה מרמזת 5איזה יום 
בשבוע, לאיזו פנים או רגל בּמרכּבה, לאיזה מכוכבי לכת, לאיזה מארבעת 
יסודות, לאיזה מועד, לאיזו אות שבשמות י"הוה וא היה או לקוצה 
של איזו אות שבשמותיו של הקדושר"ברוך-הוא. אבל מן הדוגמאות, שהבאנו, 
אפשר לראות, שהיו מטביעים שמות חדשים על-פי דרשות בּכתובים וברברי 
החכמים, ושבּאמת לא היה בזה שום כּלל קבוע. ואם כּי אפשר לאמר, שבנוגע 
לשמות אחדים ויחסם לספירות ירועות יש כּאן קצת הסכמה בין באי-כח 
הקבלה, הלא בעיקר הדבר הכּלל השורר היה : ,כל איש הישר בעיניו יעשה". 

את נענועיו של המחבר שלנו על הפילוסופיה בהפרדו ממנה אפשר 
לראות נם פּאן, שער השמות : אחת המדות של כָּתר עליון היא, ש,היא 
הידיעה והיודע והידוע מכּלל הש"ח והש"ת (= השניה והשלישית = חכמה: 
ובינה)... עליה אין להרהר, כּי מדותיה ישרות לא ידע אנוש ערפּה, ועד כּאן 
מנעת המחשבה באֶדם" (נ"ח, עמוד ב') :| המחבר משתדל להחזיק בהעיון 
הפילוסופי הדק של אחדות ,,שכל ומשכיל ומושכ5ּל", שמימוני משתמש בו, 
כּדי לבוא מתוכו למושנדאלוה רוחני חיובי (הלכות יסודי התורה פרק ב' 
ומורה נבוכים חלק א', פרק ס"ח), אבל מיד הוא משתמט מן המסקנה 
הפילוסופית ושוגה באגנוסטיציסמוס של הקבפה. 

בּ,,מערכת שמות השוים" (צ"כב -- צ"ח) המחבר מעמיד את מורת 
העטרה במרפז כל תורת הקבלה. ב, מערכת שמות המדות" הוא מזכּיר את 
השם ,,עטרה" בבחינת אחד שמותיה הנרדפים של ספירת ,,מלכות". ועתה 
הוא הולך ומבאר, שמלבד השמות הנרדפים, שהזכּיר אצל 53 ספירה, 53 
ספירה וספירה יכולה היא להקרא באותם שמות עצמם, המיוחדים לשאר 
הספירות, מכּח יחסה של כל ספירה 5,עטרה". הספירה מלכות נקראֶה 
,עטרה", מפני שהיא האחרונה שבספירְות והיא משמשת צנור האחרון 5כ5 
השפע הבא ממעל. אבל באמת כּח העטרה הוא הבריח התיכון, המבריח אתי 
כל הספירות ומאחדן לאחד. פעולת העטרה, שהיא השפעת הכחות ממקור 
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מחפה הוא על העובדה, שדבריו פוגמים בשני עיקרים גדולים של מושג אלוה 
הפילוסופי, ונלוי הדבר, שהוא היה אחר המקובלים העיוניים, שקשה היתה 
עליהם הפרידה מהעיקרים הפילוסופיים, ועשה כן בעל-כּרחו. 

שלש המערכות על-דבר השמות המחבּר אומר להביא רק את השמות 
היותר חשובים מן השמות הרבים שלכל ספירה וספירה, ורק כּאלה, שקבל 
איש מפי איש, או שאפשר ללמדם מתוך הפתובים (והמאמרים) או מתוך 
פעולותיו של הקדושדברוך-הוא (הוא מודה, איפוא, שלמד שמות מעצמו ; 
עיין למעלה). בין שמות הפפירות, שהוא מביא, הם: 

כּת ר על יון: מח ש ב ה (בהיר), אויר קדמון (סעדיה). 

ח כ מ ה: רוח אלהים, לבוש. 

ב ינ ה: בכור, אם-הבנים, אם-העולם, אור הלבוש, תוהו והוא הנקרא 
בלשו] יון היולי, קו ירוק, מזל. 

ח םס ד: אהבה, אברהם, ימין, אחד מרגלי המרכבה. 

פח ד: נבורה, יצחק, שמאל, לוי, שור הבר והוא הזכר מבהמות בהררי 
אלף, סמא"ל. 

ת פ א ר ת: קו האמצעי, צורת זכר, מדת יעקב, אדם במרפבה, זכר, 
ישראל סבא, אָב, איש, חתן, דעת (ע"ה, עמוד א'; ועיין גם פ"א, עמוד א ; 
צ', עמוד ב'; | רס"א, עמוד א' -- ועיין למעלה בנוגע למקומה של דעת 
במנין הספירות), מים ראשונים, לויתן הזכר. 

נצ'ח: שוק הימין, עמוד הימיני, יכין, יום חמישי למספר הימים. 

ה ו ד: סוד שוק השמאלי, עמוד השמאלי, בועז, יום ששי למספר 
הימים. 

יס וד: צדיק (יוסף? הוא אינו מזכּיר את שמו), שכינה, עץ-הדעת, 
ציון (בּרזילי). 

מ ל כ ות: צורת נקבה, כּנסת ישרא?, מדת דור, שכינה, צפון, שמאל, 
שור, ברית, אש שחורה, קשת, כּלה, מלפה, לבנה, מים תחתונים, מים 
אחרונים, אחורים, בתו של אַברהם אָבינו, | ע ט ר ה, אצבע, מטטרון הנער, 
מינקת, סעודה קטנה, ירושלים (בּרזילי), רשות היחיד, אשה, אתרונ, פרי 
עץ-הדעת, חביון. 

אין בידי לבאר: א) מפני מה נפקד השם ,עטרה" בין השמות של 
תפארת, אחרי שעטרה ותפארת פּמעט מובן אחד להם בלשונם של המקובלים 
ונם בלשונו של ספר מערכת מפרק הבא ואילך? ב) מפני מה לא מנה 
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ב',מורה נבוכים" (נם דבריו על מ ש ה להלן, קל"ז, עמור ב'; קס"ב, 
עמוד ב'; | רנ"ו, עמוד ב', מיוסרים המה על דברי מימוני. אלא שהמחבר 
שלנו, לנכון, במתכפּוון אינו מזכּיר שום פילוסוף בשמו, אףדעל-פי שהשתמש 
הרבה נם בדברי רבי יהודה הלוי, באשר נראה להלן, ודברי פילוסופים אחרים). 
אבל במערכת זו הננו מוצאים את המעבר מההקדמה הפילוסופית להקבלה : 
אחרי בארו, שכל הפעולות השונות הבאות מאלוה אינן מכניסות רבּוי באלוה, 
מפני ש, ההפכים הנראים מצד המקבלים הם" (ח', עמוד ב'; עיין מורה 
נבוכים חלק א', פרק נ"ג וחלק ב', פרק כ"ב), הוא מוסיף, שבנוגע לכתובים 
מורים על נשמיות יתבאר הדבר במערכות הבאות, ביחוד ב,, שער האדם" 
וב,,שער המרכבה". המחבר, איפוא, משתמש פה באופן הביאור הרגיל אצל 
הפילוסופים, שכּל המבטאים הגשמיים והאנתרופומורפיים שבכתובים 5א 
נאמרו על אלוה, אלא על ,אור נברא", שאלוה מראה לבחיריו הנביאים 
בצורות גשמיות, שיש בהן איזה יסוד חמרי זך וספירי, אלא שלאור בהיר 
זה המחבר שלנו מכניס את בנינה של הקבלה, ולכאורה אפשר הוא, שהמחבר 
שלנו באמת עומד ע? אדמת הפי?וסופיה בעיקרים רוחניות אלוה ובריאת יש 
מאין, כּהרמבּ"ן, אשר את דבריו הוא מעתיק כּאן. אבל אין הדבר פן: 
אחר ,,לשכּת האמונה" (כ3ּן קורא המחבר את שתי המערכות הראשונות, 
שהוא מצרפן לכעין הקדמה תיאורית של הקבלה) בַּאֶה ,,לשכת השמות", 
הכוללת שלש מערכות : ,,שמות המדות", ,,שמות השוים" ו,,שמות גגדות 
הפעלים". לשכה זו פותח המחבר בביאור המשנה בספר יצירה על-דבר עשר 
ספירות. | וכאן המחבר מבאר, שטף-על-פי שאלוה אין לו שום גבול, ראש 
וסוף, מכּל-מקום יש ראש וסוף בּאצילות, ,,והאצילות, שהם הפפירות, הוא 
האלהות יתברך" (מ"ג, עמוד א'), ,,והאלהות אינו משתנה מדבר אל דבר", 
,כּי הספירות, שהם הכפחות, הם במאצילם עד עלות הרצון מאתו יתברך 
להעלות ולצאת מהכּח א5 הפועל". המחבר מקבל, איפוא, את פשרתו ש5 
לטיף, וכמובן פוגם הוא בּזה את עיקר רוחניותו של אלוה בהכניסו את האור 
הבּהיר למחיצתו של אלוה במציאות בכח, וממילא גם עיקר בריאת יש מאין 
נדחה ממקומו. | ולא עוד, אלא עיקר בּריאֶה אחרי העדר בכלל, באיזו מדה 
שתהיה, נדחה הוא בדבריו להלן, מאחר שהוא מזהיר, ש,עלות רצון" זו 
לא היתת ,,בעניין זמן או המתנה או טורח ועמל חלילה" (צ"ט, עמוד א' ועוד). 
בזה חזר המחפר ויסד את כל הבנין על יסודה התיאורי של הקבּלה, שאין סוף 
הוא אור בהיר, שממנו נאצלו הספירות מאצילות ג צ חית. המחבר כבּמעט 
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תּורת הקבלה, והוא מרבה להטעים, שמאמרי החכמים הם חייה של הקבלת 
ואור מאיר לה (עיין כ"ה, עמוד א'; ק"ו, עמוד ב'; קמ"א, עמוד א'). 
אלא שמחבר זה מסדר את תורותיה של הקבלה בּשיטה מסוימה ומשוכללה 
והוא מקיף את הפרטים דרשות על-גבי דרשות באופן מוצלח כּל-כּך, שאינו 
מפריע כּלל את ההרצאֶה השיטתית. לפעמים הוא מ פ םס י ק ה, אבל 
חוזר הוא אל הענין באופן המדריך את הקורא מענין לענין. וגם במקומות 
שהוא חוזר על דבריו פעמים ושלש, אינו שוכח את סדר הדברים והוא מחזק 
את התקשרותם המפודרה על-ידי רמזים למה שקדם ולמה שיבוא. באמת, 
ספר ,,מערכת אלהות" הוא יחיד בּמינו בזה: הוא הספר ‏ הי חי די 
שלפני הזוהר, שהציע את תורת הקבלה בסדר שיטתי אחרי אשר כַּל הספקות, 
החכוכים והפקפוקים של המקובלים העיוניים הובאו לידי הכרעה לטובת אותם 
העיקרים התיאוריים, שעשו את הקבלה לחטיבה בּפני עצמה לעומת הפילו- 
סופיה. וגם על הספרים השיטתיים שאחרי הזוהר עולה הוא ספר המערכת 
הרבה בשיטתיותו ובבהירותו סדור הדברים. בבחינה זו יש לספר זה גם 
ערך מדעי. פי אם מעלימים אָנו עין מזה, שמחברנו זה היה בעצמו ,,מקובל"י 
והיה מאמין בשיטת הקבלה, הרי גם חוקר מדעי בימינו מוצא בספר זה את 
המבטא היותר מדויק והיותר מדעי של הקבלה שלפני הזוהר. 

הספר מתחלק לחמשה-עשר פרקים, שבעת הראשונים קרויים , מערכות" 
ושמונת האחרונים קרויים ,,שערים" (התחלקות כּפולה או גם משולשה ממין 
זה מצויה היא בספרות הקבלה שבין בהיר ומערכת. אבל בכל-זאת אפשר, 
שה, שערים" מעיקרם היו ספר בפני עצמם, וה,,מערכות" נכתבו אחר-כך 
בכוונה לשם איחוד עם ה,שערים" לספר אחד. ואם השערה זו קולעת אל 
האמת, בודאי שנה המחבר הרבה ב, שערים", פּדי למעט בהשנות הדברים -- 
ובאמת לא עלה הדבר בידו לנגמרי). במערכה ראשונה המחבר מוכיח את 
הכּופרים והמינים ומטעים, שעיקרי אמונת ישראל סומכים המה על קבלה 
איש מפי איש עד משה רבנו ועל הנסים והנפלאות, שעשו משה ושאר 
הנביאים. פגנון העיקרים במערכה זו פילופופי הוא, ובדברים שהוא מעתיק 
מהרמב"ן נמצא נם העיקר , יש מאין", שהמקובלים העיוניים נתחבּטו בו 
כל-כך. | ומלבד רמז אחד ל, שער ההריסה" אין גם זכר קל ל,,קבלה" במערכה 
זו. | דבריו בכלל בנויים על דברי הפילוסופים. וזה ניתן להאָמר גם על 
המערכה השנית, ‏ ,מערכת האחדות". מושג אלוה מפוננן כּא[ על טהרת 
הפילוסופיה ומיופד הוא על דברי הפילופופים, וביחוד על דברי ‏ מי מוני 
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יאור מתוך מקומות אחדים בספרות שבין בהיר וזוהר, וזוהר בכלל; עיין 
להלן ובהערה בּסוף הענין). 

פפור מערכת אלהות: מחבר ספר מערכת אינו מסתתר 
בחביון קדמוניות ואינו תולה את דבריו באילן גדול. | אדרבה, הוא מדבר 
שפה ברורה פּאחד האֶדם, מביא דברים משם אומרם ומעתיק הרבה מתוך 
כפרים ומתוך קבלה שבעל-פה מן , בעלי הקבלה", , המקובלים", ,בּעלי 
העבודה" וכדומה. הוא מזכיר בשם את אברהם אבן-עזרא, הרמפ"], ר' 
אליעזר מגרמיזא, הראב"ד, הרשב"א, רבי יעקב בר ששת, ,החכם", רבי 
יצחק * רבו ואחרים (עיין, למשל, הוצאת פירארא 1551, ג', עמוד א'; ה', 
עמור. א ;> פ"ב, עמוד. א' ;+ צ"א, עטור. ב' 5% קציא, עמוה: :2 ל 
פטור ב?; ר"כ, עמוה ב';.. רנ"דשמוד ב! | הפ"ן, עמור א!; . ר"ע פמור 
ב'; רע"א, עמוד ב'; >רע"ג -- רע"ד ;| רע"ה, עמוד א', ועוד הרבה). 
יחסו של ספר מערכת לספר הבהיר הוא כיחפו של ספר הבהיר למסכת 
אצילות. באמת, מערכת הוא פירוש לספר הבהיר. זה גלוי הוא לא רק 
ממה שהוא מביא וחוזר ומביא דברים הרבה בשם הבהיר ומפרשם, אלא 
נם לוא לא היה מביאו אפילו פעם אחת, נלוי היה הדבר, לפי הענין, שמחבר 
ספר מערכת, רצונו זה כבודו, לפרש ולבאר את ספר הבּהיר. ספר הבּהיר 
הוא פירוש לספר יצירה (כּכל ספרי המקובלים), וגם ספר מערכת הוא פירוש 
לספר יצירה, אבל לא לספר יצירה עצמו, אלא באמצעות ספר הבהיר; הוא 
פירוש לפירוש. אלא שספר מערכת מציע את הדברים במסגרת. שיטתית 
יותר מהודקה מזו שבבהיר. בבהיר אפשר למצוא סרר שיטתי רק אם מדמים 
אָנו אותו למסכת אצילות ומוצאים את שרטוטו של הבנין ;| מפני שבבהיר 
ההרצאה השיטתית הולכת ונפסקת וחוזרת ונפסקת על-ידי כמה וכמה דרשות, 
שהמחבר מכנים בי[ הענינים המהותיים. ואולם ספר מערכת לעומתו בונה 
את שיטתה של הקבלה בסדר ומשטר במתכוון ובאופ] גלוי 55%. גם 
ספר זה מלא הוא דרשות וביאורים למקרא ותלמוד. ולא עוד, אלא שזה הוא 
אחד מסימניו המובהקים, שהוא משתדל לפרש מקראות ומאמרים מתוך 


* רבי יצחק זה (עייז גרץ עברית כרף ה', עמוד שנ"ז) הוא, כנראה, רבי יצחק בנגו ש? 
הראב"ד, שלו מיוחס פירוש ספר יצירה, אב? מאחר שאין אָנו יודעים, מי הוא מטחברו ש? 
מערכת, הלא אין זה מ] הנמנע, שרבי יצחק ?טיף היה רבו. ואם באים אנו <?הכריע מתוף 
סימניו הפניטיים של הספר, הדבר מוט? בספק: ההשקפה הפילוסופית מזכירה את ל?טיף, 
בעוד שתורת העטרה מזכירה את הראב"ד וסיעתו. העובדה, שאינו מזכיר את ל?טיף, 
מקרנבת את ההשערה, שרבי יצחק זה הוא ר' יצחק ?טיף. 
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ומוטבע" (עזריאל, לטיף, ראב"ד וגם בספרים שאחרי הזוהר) תחת ,,אצילות, 
בּריאֶה, יצירה, עשיה". זו היא טרמינולוגיה פילוסופית של האפלטוניים 
החדשים. 

אחד הענינים היותר חשובים בּפרק זה הוא החפוש אחרי רמזים קלים 
המותי ה שער רת והוקוו ציותי פרא ש ובזקן של אֶדם 
קדמו] שבזוהר (ספרא דצניעותא, אדרא רבא וזוטא ; עיין להלן). | ובאמת, 
בספרות שבין בהיר ומערכת ובזו שבין מערכת וזוהר אין כּאן אלא רמזים 
קלים מאד (תורה זו, פּנראה, אינה לא חידושו של אבולעפיא ולא זה של משה 
די ליאון, אלא זה של אחד משאר מחברי הזוהר וחלקיו, שלא נודע בשם). 

ד סוד הזווג: מורה זו מקורה הוא בספר יצירה, וכל המקובלים, 
נם העיוניים, דורשים בה נכפדות, ולטיף בכלל (עיין ,,גנזי המלך" סוף פרק א' 
וסוף פרק ג' ופרק כ"ז ענין זכר ונקבה במובן פילוסופית הטבע). אלא שבּמשך 
ההתפתחות הננו מוצאים פנים חדשות מנוגע לטרמינולוגיה ולפרטי היחופים 
שבין שני היסודות, יסוד הזכר ויפוד הנקבה. כּוונתי היא ביחוד לתורת 
ה ע ט ר ה שבמערכת. תורה זו היתה למרכז כל ענין יסוד הזווג במערכת 
וכמעט למרכּז 53 שיטתה של הקבלה. מובן השם הזה מבואֶר: דברי ספר 
יצורה (פרק א'", מ"ג) :| ,עשר ספירות בלימה כמספר עשר אצבעות, חמש 
כּנגד חמש, וברית יחיד מכוונת באמצע בּמלת הלשון ובמלת המעור", 
בצירוף תורת ,,זכר ונקבה" בּספר זה, הם מקור תורת הזווג שבקבלה, ו, מעור" 
הוא ,,עטרה" בלשון התלמוד. בספריו של לטיף אין כּאן אלא זכר קל לתורה 
זו ברמז ל,,טבעת", שם אחר ל,,עטרה". אבל מצויה היא מאד בפירוש הרמב"ן 
על התורה בסמך על דברי הכפתוב ,,בעטרה שעטרה לו אמו ביום חתונתו 
וביום שמחת לבו" בשיר-השירים (ג', י"א) ולהמליצה ,,עטרת תפארת 
לעמוסי בטן" שבקידוש לבנה. וביחוד בּפירוש הראב"ד אפשר לראות את 
המקור היותר ראשי לתורה זו שבמערכת. בפירוש ספר יצירה זה תורת 
העטרה כּמעט כּבר יש לה אותו ערך מרכזי גדול שמוצאים אָנו במערכת 
(בּנוגע ‏ ל ם פ ר ה ת מ5 ו ג ה עיין בהערה בסוף הענין). 

וגם כּמה שמות מטרמינולוגיה של הזוהר בּענין זה, כּעין אבא ואמא 
(אריך אַנפין וזעיר אַנפין), פנים ואְחור, קרומי המוח ועוד, כּבר מוצאים אָנו 
מרומזים פפפרים הנזכרים, בּיחוד בפירוש הראב"ד (ובפירוש זה, ובספרים 
אחרים, אפשר למצוא גם את קו ההתפתחות שהוליך לכתיבת הזוהר בלשון 
א ר מ י ת. וגם היחס שבין הזוהר ורבי שמעון בן יוחאי מוצא הוא קצת 
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זו, וביחוד לטיף ובעל פירוש הראבּ"ד. כּולם שואבים הם מספרו של שבתי 
דונולו, שבו נקבעו ראשונה הקבלות חשובות ומלאות ענין בין חלקי עולם 
הגלגלים וחשבון תקופות ומזלות ותפקידיהם האַסטרולוגיים ובין הח%ם 
המקבילים בעולם שתחת גלגל הירח ותפקידיהם וחלקי גוף האדם, אבריו 
החיצוניים והפנימיים וכליו החושיים והשכליים לכל תפקידיהם, במובנה 
של ההקבלה ,,עולם שנה נפש" בספר יצירה. כּמה מן היסודות האלה כּבר 
נכנסו לספריהם של סעחיה, בּחיי וברזילי, אבל המקובלים העיוגיים שבין 
בהיר ומערכת (ושבי] מערכת וזוהר) שאבו יסודות חשובים מספר חכמוני 
עצמו והוסיפו עליהם את השרטוטים המכוונים לתמונת העולם של הקבלה 
מתוך הספ"ים הנזכּרים. = ובאמת הפילוסוף היותר גדול שבין המקובלים 
העיוניים, לטיף, לפעמים הוא משרטט את צורת העולם שלו מבלי הבליט 
את היחס שבין תמונת עולם זו ועולם הספירות (עיין, למשל, בּספרו , צרור- 
המור"; | וכבר העיר הריב"ש בתשובותיו, סימן קנ"ז, שתמונת העולם של 
לטיף היא זו של תורת הגלגלים ואַרבעה יסודות, שלא כדרך הקבלה). וגם 
בספרו ,,צורת-העולם", שהקדיש ביחוד לשאלה זו, הוא עוסק הרבה בצורה 
התכונית והטבעית של העולם, אלא שכפּאן הוא משתדל להקביל צורה זו 
ולקשרה עם הצורות הרוחניות של העולמות הרוחניים (פרק י"ב, פרק י"ג, 
פרק כ"ג). | החוליה היותר מכריעה בּענין זה בזמן שבין בהיר ומערכת, הוא 
פירוש הראב"ד, שבו אָנו מוצאים צורת העולם של תורת הגלגלים במובן 
,,עולם שנה נפש" מורכפּבה בּאופן אורגאני עם מורת ארבעת העולמות והספירות, 
של הקבלה. וכא], בפירוש הראב"ד, אָנו מוצאים גם את הקשר שבין חורה 
זו ובין תפורת הסימבוליסמוס. יסודות ידועים של תמונת העולם התכונית 
נשארו בשיטת הקבלה עד היום הזה, אבל לאַט-לאָט תמונת העולם של הקבלה 
הולכת ומבליטה את תמונת העולם המיוחדה שלה ואינה משאירה אלא זכר 
לההרפּבה של תורת הגלגלים ותורת הספירות ב ש מו ת המשותפים 
והנרדפים שקראו להספירות : ספירות ידועות קרואות הנה: רוח, אש, 
מים, גלגל חמה, שמש לבנה, יום ראשון, או איזה יום אחר בשבוע, שמות 
המועדים, או תקופת השנה, מים עליונים, מים תחתונים, ארץ עליונה, ארץ 
תחתונה, עפר; | ראש, יד, רגל, עין, אוזן ושאר אברי האֶדם וכליו, שמות 
מיני מתכות ושאר מוצאים למיניהם, והרבּה שמות מן חמין הזה. והשמות 
השיים האלה מרמזים לתפקידים ידועים. זכר שחר להטרמינולוגיה הפילו- 
סופית אָנו מוצאים בשמות ארבעת העולמות : ,נעלם, מושכל, מורנש 
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את תורת ,אדם קדמון" לכל חלקי העולם ולכל אברי גופז וחלקי נפשו של 
האדם (על-פי ההקבלה של ,,עולם שנה נפש" בספר יצירה). וגם שאר שמותיו 
של הקדוש-ברוך-הוא מרמזים לספירות ותפקידיהן. ומכפּא] נתפתחה 
התורה, של הלשונות באמת אינן אלא צירופים של השפה העברית, בּאופן,' 
שאם יודעים אָנו לצרף את האותיות כּראוי, על-פי סדרי אלף-בית ידועים 
(כעין א"ת, ב"ש ; א"ט, ב"ח ; תשר"ק וכדומה), אפשר למצוא את ,,מחירה" 
העברי של כל מלה ומלה של איזו ?שון שתהיה. ועל קו זה התפתפה גם 
תורת ה ש מו הא. פּונתי היא לתורת ש מ ות ה מו ש א לי ם 
לסמן בהם את הספירות, כּעין ,ימין" במקום ,,חסד" ו( שמאל" במקום 
וגבורה", באופן, שפּל אחת הספירות הרבה שמות לה, ולפעמים ספירות 
זונות מסתמנות בשם אחד עצמו, או בכמה שמות שוים (וצריך אתה 
לדעת מתוך קשר הענין, לאיזו ספירה השם מכוון). | תורת-שמות זו חשובה 
היא מאד, מפני שבה אָנו מוצאים את ם וד ו של החזיון, שהקבּלה הצליחה 
כל-כּך, למשוך אליה את הלבבות בדרשותיה ורמזיה. כּי מאחר שכּל ספירה 
וספירה 3ּמה וכמה שמות לה, הרי אפשר הוא להכניס כּוונות מכפּוונות שונות 
לאיזה פסוק שיהיה או לאיזה מאמר שיהיה. וביחוד אפשר הוא להכניס 
כוונות עמוקות ומלבבות לתוך המצוות המעשיות על-פי דרשת המלות 
והמבטאים, הנוגעים לה[ בדברי המקרא והתלמוד. בדרך זו אפשר היה 
למצוא יחסים מלאי סודות וגעגועים בין הענינים היותר רחוקים לכאורה, 
סודות ונענועים, המתגנבים לפעמים בלאט (צריך להודות) גם אל לב הקורא 
העוסק בּענין לשם מדע ובקורת. שמות מושאלים ונרדפים מן המין הזה 
כּבר מוצאים אָנו בבהיר, אבל הם הולכים ומתרבים 3ּממעין המתגבר. אָנו 
מוצאים אותם בספריהם של כָּל המקובלים העיוניים, בּיחוד בפירוש התורה 
של הרמבּ"ן ופירוש ספר יצירה להראבּ"ד, אבל גם בספריו של לטיף ואחרים. 
ואם אֶמנם לפעמים השמות האלה נמסרים בשם ,,קבּלה" מפה אל פה, הלא 
גלוי הוא הדבר, שהמקובלים כּולם בודים היו להם שמות כּאלה מלבם על-פי 
דרשות, צירופים, גימטריאות ונוטריקון. 

ג א דם ק ד מון: בתורה זו כרוכה היא שאלת ת מ וג ת 
ה ע ו ל ם של הקפלה, או ,,צורת העולם" בלשונו של לטיף. נגם בשאלה 
זו אָנו מוצאים, שהמקובלים העיוניים השתדלו מארדמאד, להביא את תמונת 
העולם של הקבּלה לאיזו הרמוניה את תורת הגלגלים ותורת היסודות של 
הפילוסופים. כל המקובלים העיוניים שזכרנו (ואחרים) עוסקים בשאלה 
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(כּי אם לא היתה שום נשמיות בּאין-סוף גם אלף אַלפי אלפים מדרגות של 
השתלשלות והשתרבבות לא תמצאנה חומר מלא-חומר, מורכּב מפשוט ; 
עיין מורה נבוכים חלק שני, פרק כ"ב), והוא מתנבר ,,בקבוץ שני הפכים 
בנושא אחד וברגע אחד": בסוף ספרו ,רב פעלים" הוא מציע את חמשת 
,,הסתרים העליונים התורניים, שלא הרגישו בהם הפילוסופים כּלל" (חמשת 
הסתרים האלה הם כּלולים בְּאַרבעת הראשים" שלנו), והנה ,,הסתר השני 
הוא התקשר חידוש-העולם עם קדמון", והוא מרמז, שזה הוא אחד היסודות 
היותר עמוקים של הקבלה, ובמקום אחר הוא אומר, שהקול והשם יהוה הם 
מקור החומר. גם בעל פירוש הראב"ד, הפילוסוף השני במעלה בין המקובלים 
העיוניים, מתפלסף הרבה בשאלה זו, ופתרונו הוא יותר קרוב לתורת נקודה 
סתימא. | הוא מרמז, שאות יו"ד (הראשונה של יהוה), ,,נקודה" (סתימא) 
שב, חכמה", היא בבחינת ,,גולם", שממנו נתפשטה כל האצילות. כמובן, 
אין זה אלא מליצה מאפילה : לא היה כאן שום מפלט : כל מי שהוא רוצה 
בקבלה אמתית, אָנוס היה לעזוב לא רק את העיקר של תורת יש מאין, שגם 
במחנה הפילוסופים שנוי היה במחלוקת (פין ישיבת סעדיה ובין ישיבת 
גבירול), אלא גם תורת אי-גשמיותו של אלוה, שאין בה שום מחלוקת בין 
הפילוסופים (עיין לזה ולכל הנאמר בּסעיפים הסמוכים בהערה שבסוף הענין). 
ובאמת גם אותם המקובלים העיוניים, שהיו מהססים בּדבר, היו משתמשים 
במבטא כעין זה, כּדי לשכך את דעתם: ,נקודה קטנה דקה" (רמם"ן), 
,,נקודה עליונה", או ,,נקודת העולם האמצעית" (לטיף) וכדומה. 

3 ם ימ ב ולים מ וס: בנין זה כּרוכות הנה תורות חשובות : 
תורת צירופי אותיות, ביחוד אותיות שמותיו של הקדושרבּרוך-הוא, ,,ויהוה 
בראשם". תורה זו מקורה בספרות התלמודית ונתפתחה בספר יצירה ובכמה 
פירושים לספר זה, ביחוד בפירושו של שבתי דונולו, בספר השם של רבי 
אברהם אבן-עזרא ובמקצת גם בספר הכפוזרי של יהודה הלוי, שמהם שאב 
בעל הבהיר. אלא שבין בּהיר ומערכת תורה זו נתפתחה לתורה עשירה ורבת- 
הנוונים. בדורו של הרמב"] פּבר מוצאים אָנו את התורה השלמה, שכּל 
התורה היא שמותיו של הקדושהברוך-הוא (הקדמה לפירוש על התורה) ושעל 
כּן נקראָה שפת עבר לשון-הקודש, שהיא הלשון, שבה נברא העולם, אחר 
שהעולם נברא על-ידי צירופי אותיות ושמות (שם פרשה כי תשא: ,בשקל 
הקודש"). | מתורה זו נשתלשלה (בספר התמונה וספרים אחרים) תורת 
הלבלה, של אות ואות שבשם יהוה מרמזת לספירות ידועות, ובצירוף 
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באמת לא הבלינ על הקושי שבדבר לעולם, ולמרות היותו בעל פוד נדול 
ולמרות מה שהיה אחד מעמודיה של הקבלה בדורו, לא נסוג אחור מהעיקר 
הפילוסופי של בריאת יש מאִין. | ולא עוד, אלא שבנוגע לשאלה זו הפילו- 
סופים של ישיבת נבירול היו יותר קרובים לאיזה מקובלים עיוניים מהמקובל 
הרמב"]. | אָמנם כּן, היטיב אשר דבר רבי יצחק דמן עכּו בספר ,מאירת 
עינים" שלו, שהרמב"ן היה אדיר ההלכה יותר מדאי, מלהיות מקובל נמור. 
הרמב"ן קבל את תמונפ העולם של הקבלה וכל הכּרוך אחריה בנבוליהם ש5 
שלשת הראשים האחרים, אבל בגבול הראש הראשון, כּלומר, בגבול השאלה, 
שהיתה הולכת ומתפתחת בכוונה לתורת נקודה סתימא שבזוהר, הוא נשאר 
על אדמת הפילוסופיה של ישיבת סעדיה. ובאמת יש ביחסו של הרמבּ"ן 
לקבלה מעין יחסו של סעדיה לתורה זו. ממונת העולם של הרמב"ן היא 
זו של הקבלה בדורו, בעוד שבּתמונת העולם של סעדיה עדיין אין כּאן אלא 
שרטוטים דקים, קלים, כּעין רמז לעתיד. ואולם בשעה שהנך מקכל את 
תורת בּריאַת יש מאין, כל החילוקים האחרים אינם לא מעלים ולא מורידים 
הרבה כִּי כשם שסעדיה מודה, שהקדוש-ברוך-הוא ב ר א מרכפּבה מאויר 
הזך שברא מאין, פ] נם הרמבּ"ן מודה, שהקדוש-ברוך-הוא ברא עולם הספירות 
מאויר הזך שברא מאִין. | ואולם שאר המקובלים העיוניים היטיבו לראות, 
שכל שיטת הקבלה אין לה שום ערך בבחינת שיטה עומדת ברשות עצמה 
ואינה תלויה בפילוסופיה, כּל זמ[ שהיא מודה בבריאת יש מאִין. | והם 
מתפלספים הרבה בשאלה זו, וביחוד לטיף. קשה עליהם הפרידה וקשה 
עליהם העמידה. הפרשה היותר רגילה היא, לפרש את ענין האצילות, שהיא 
לצואה מה שהיה ב כ חח באין סוף אל | ה 5 ו ע ל. אבל, כמובן, ‏ יש 
קושי בדבר: אם המציאות פּולה היתה בכח בחובו של אין-סומ ט ר ם 
נאצלה, והאצילות היתה ב ז מן, הרי זה נגד העיקרים הפילוסופיים 
של רוחניותו של אלוה ושל מהותו של ז מ[ בבחינת מק רה לדברים 
הנמצאים בפועל. ואם תאמר, שהאצילות היתה בלא זמן (שזו באמת היא 
השקפתה היסודית של הקבלה האמהית), הרי עדיין אתה פורש מן העיקר 
הפילוסופי של רוחניות אלוה. ויש שנסו להאפיל על קושיה זו בסמכם על 
תורת ה ח פ ץ של נבירול. הקדוש-ברוך-הוא אֶצל ח פ ץ 5 ש ו ט 
(כתר עליון) ומתוכו התפשטה שאר האצילות עד שנשתרבבה מדרגה אחר 
מדרגה למדרנת החומר. לטיף, הפילוסוף היותר נדול שבין המקובלים 
העיוניים, הרגיש בדבר, שכּל השתרבבות זו באמת אינה אלא מליצה ריקה 
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סופיים, שנברו ונצחו בתקופה הקלאסית, הלא מבט חודר אחד לתוך הספרות 
שאחרי הבהיר ילמדנו דעת, שנצחונו של הרוח המפתורי בבהיר לא היה 
נצחון מכריע. | הספרים היותר מכריעים בהתפתחות הקבלה אחרי ספר 
הבהיר הם ,,מערכת אלהות" ופפר , הזוהר", שהם ספרי המופת של הקבלה. 
אלא שבין בּהיר ומערכת היו כא] מקובלים ע יי ונ י יי ם נדולים, ואחרים 
שאינם נדולים כל-כּך, שלא רק היו להם נענועים על הפילוסופיה, אלא באמת 
ובתמים היו מהססים *עזוב את העיקרים הפילוסופיים, שנתלבנו ונתבררו 
על-ודי נדולי הפילוסופיה בתקופה הקלאסית. כפוונתי היא להמקובלים 
העיוניים ממעלתם של רבי אליעזר מוורמיזא (גרמיזא, נרמישא, וורמישא), 
הרמב"ן, עזריאל, רבי יצחק לטיף, רבי אברהם מקולוניה, ומחבר ,,פירוש 
הראב"ד" לספר יצירה. ולא עוד, אלא שבעל מערכת עצמו עדיין מתחבט 
הוא את היסודות הפילוסופיים, שהקבלה השליכה אחרי גווה, ורק בקושי, 
וכמעט בּעל-כּרחו, הוא מתגבר על כּל החכוכים והפקפוקים שבדבר ומוסר 
את נפשו הפילוסופית מדעת, כּדי לבנות שיטה קבלית, שהולכת ומתמלאֶה 
מחורבנה של הפילוסופיה. וגם בדור שבי| מערכת וזוהר המקובלים היותר 
מפורסמים, אברהם אבולעפיא ומשה די ליאון, שיש מיחסים להם את הזוהר 
או מקצתו, עדיין כּרוכים הם במדה ידועה אחרי הפילוסופים העיוניים 
ומשתדלים להציל את הגוון הפילוסופי כּכל האפשר. וגם כזוהר עצמו, 
שמחבריו התרחקו בכוונה מהפילוסופיה והטעימו את היסודות חמסתוריים 
התיאוריים והקציעו את תמונת-העולם האופית של הקפלה באופן בולט, 
שאין לטעות בו, עדיין מוצאים אָנו זכר להפקפוקים וההפופים שקדמו 
לההכרעה האחרונה, להתגבר על כּל החששים ולהשתיק את כל התראותיו 
של השכל, כּדי ליסד את הקבלה כּמין חטיבה בפני עצמה, שלא רק שאינה 
תלויה בפילוסופיה, אלא שהיא מתקוממת פנגדה ואומרת לרשת את מקומה. 

והנה הדרך היותר ישרה לפנינו היא, להעריך את השפעותיהם של 
המקובלים הנזכּרים מתוך מסגרת ארבעת הראשים, שהבחננו בהעוכת 
הפימנים החדשים שבשיטת הבהיר: 

א אורת נק ו ד ה :5 ת * כ א: בזוהר .תורה זו 5רוכה. הוא 
בשאלת בּריאת יש מאין ואצילות החומר בצירוף את שאלת נשמיות אלוה. 
שאלה זו נפתרה במסכת אצילות ובבהיר לטובת תורת אצילות ונגד יש משִין. 
ואולם המקובלים העיוניים חזרו ופטרו את הויכוח על שאלת יש כשין, 
וביחוד עסקו הרה בּשאלה זו הרמבּ"], לטיף ובעל פירוש הראב"ד. הרמב"ן 
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הוא" (נ"ח). וכשם שכּל הטוב שופע מתוך התחברות של זכרות ונוקבות, 
כּ נם הרע נובע הוא מתוך התחברותו של סמא"ל, יסוד הרע, אל האשה : 
,,נשמת הנקבות מן הנו"ן הם הנוטה לצד צפון, ונשמת הזכרים מין הזי"ן. 
והיינו דקאזיל הנחש בתרה דחוה. אֶמר: והואיל ונשמתה מן הצפת 
אסיתנה מהרה. ומאי הסתה היה?? מ ש ום דרב א עליה ((ג"ט; 
לתורת החושך, שהוא החומר בבחינת מקורו החיובי של הרע, שהוא סמא"ל, 
עיין הסימנים א'. ב/ ט'/ י/ י"ח. ס'; הדברים בא' וב' לקוחים המה 
מתורות הנפש של בּחיי, אלא שמחפר ספר הבּהיר מקפיד הוא להטעים : 
,מאי משמע ה י ת ה% שכבר היתה" נגד מורת בריאת יש מאין של 
בחיי). 

נלוי הדבר, שמחבר ספר הבהיר שאב לא רק מתוך הספרים שהזכרנו, 
שבהם כּבר מצא את היסודות התיאוריים של הקבּלה וכמה שרטוטים אופיים 
של תמונת העולם שלה, אלא גם מתוך ספרים אחרים, שאם אָמנם היו 
רחוקים עדיין מתורת הקבּלה בּתיאוריה ובתמונת העולם, הלא מצא בהם 
יסודות חשובים, ששמשו לו אבני-בנין לשיטתו הקבלית המלאֶה. 5ן, למשל, 
בנוגע לתורת אדם קדמון, כּלומר, בנוגע לההקבלה שבין ,,עולם גדול" ו,,עולם 
קטן" ולתורת צירופי אותיות ושמות, קרוב הדבר מאד, שבעל הבהיר שאב 
מתוך ,,ספר חכמוני", שהוא פירוש ספר יצירה של שבתי דונולו (עיין למעלה). 
ובנוגע לתורת צירופי אותיות ושמות בּמובן כּחות הבּריאֶה אין ספק בדבר, 
שהוא שאב גם מ,,ספר השם" של אברהם אבן-עזרא ומספר הכוזרי של יהודה 
הלוי (עיין למעלה). ומספריהם של אבן-עזרא והלוי לקח גם כּמה שרטוטים 
נכברים בתורת אֶדם קדמון שלו, וכנראה שאב גם מתוך ספר ,,מקור חיים'" 
של נבירול, מקורו של הלוי ביסודות שיטתו. ולא עוד, אלא שבנוגע לשתי 
תורות אלו על הבהיר שאב גם מתוך ספרי מימוני, שהיה הפילוסוף היותר 
רחוק מיפודות התיאוריים של הקבלה (עיין מורה נבוכים פרק "א -- ס"ו 
ופרק ע"ב). 

מכּל זה יוצא לנו, עד מה התנועה המסתורית, שממנה נבנתה הקבלה, 
היתה תנועה ‏ פ נכי מי ת בהתפתחות המחשבה בישראל. וזה במדה 
מרובה כל-כּך, עד שאפשר לאמר, שפילוסופיה וקבלה היו משתמשים בערכוביה 
בכל הדורות שלפני הזוהר. כּי אַף-ַעל-פי שפבהיר מוצאים אָנו שיטת הקבלה 
במלואֶה, בתיאוריה ותמונת העולם, ולכאורה הקבלה כבר נסתלקה לגמרי 
מפילוסופיה ולא היתה מהספת כַּלל להשליך אחרי גווה את העיקרים הפילו- 
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ודרבר זה לומדים אָנו ממקורה של התורה: מן החכמה שופע | רו ח 
אלהים חיים, האור ה שני, שבו חקק אלהים את כל אותיות 
התורה בבחינות צורות (אידיאות  ;‏ מ"ח -- נ'). הספירות הן הן המרפּבה, 
כשם שהאָבות, שאיקונין שלהם חקוק בכסא-הפבוד, הם הם המרפבה (עיין 
ברזילי ואצילות), כּלומר, שבע ספירות התחמונות (מ"ט. ג. נ"ז). = ומכאן 
דרך סלולה 5 סימבוליפ מופ של החוקים: מצוות התורה 
בכללן מכוונות הנה כנגד המרפבה, מיחוד ‏ הי פוהד ה מ רוב ע 
שבפציצית לתפילין הוארמז ?, ארבעה. פנים"7 אל 
המרפבה (מ"ב. נ"א; בזה ספר הבהיר מניח את היסוד לדרשת טעמי מצוות 
ב,,רעיא מהימנא" של הזוהר, שלפיה גם ה ה ל כ ה אינה אלא בבואֶתה 
של המרפבה ; עיין להלן בדברינו על הזוהר). האור השני, שנאצל מתוך 
האור הגנוז, שהוא (השני) נקרא גם ,שכינה" ו,חכמה", הוא לא רק 
ה מ ר 5 ז, שממנו שופעת כל האצילות, אלא גם ה ל ב ו ש, שהוא 
,,מסובב הכל" (סעדיה). וגם היותר תחתונה שבפפירות אינה רחוקה מהקדוש- 
ברוך-הוא: ‏ ,אני מסובב ורואה אתכם פ5ּל היום". האדם נעשה בצלם: ‏ 
שלש ספירות העליונות נגד הראש, המוח, ושבע ספירות התחתונות נגד 
שאר הגוף: | , ששבע צורות קדושה יש להקדושרברוך-הוא, וכולן פּנגדן 
בּאדם... ואלו ה : שוק ימי] ושמאל, יד ימין ושמאל, הגוף וברית הרי שש. 
והא אָמרת: ,שבע"? שבעה הוי ב א ש מ ו, דכתיב (בראשית ב', 
53, ו היו לב ש ר ‏ א ח ד ". והיא מצלעותיו נלקחה, הכתופ 
(שם כ"א): , ויקח אחת מצלעותיו", ואית 5 י ה (כלומר, לאור בהיר, 
להקדושרברוך-הוא, שהוא אֶדם קדמון, שבצלמו נברא אֶדם התחתון). | צל5ע? 
אין, כּדאָמרת (שמות ב"ו, כ') ,,ולצלע המשפן"... | כּשיהיו כולם ממין אחד 
לא יתקיימו. ‏ מה עשה?% נטע א ת ר וג ביניהם, והוא אחד מאותם 
ה ת ש ע ה, שעלה ב מח ש ב ם ו להיות זכרים. ואתרוג מאי הוה ? 
נקלבה... ומאיניהו קוד ש% זה א תר וג, שהוא הדר הפל.. 
לולב כּננדר מאי? פננד ח ו ט ה ש ד ר ה (נ"ה, נ"ט). בזה הכניס 
ספר הבהיר את תורת ה זז ו וג, שהיתה לתורה מרכזית בּקבּלה מכפאן 
ואילך. ועל כן ספר שי רדה ש יי ר י ם קודשיקרשים. הוא (ג"ה), 
והתורה, שהיא החכמה, היא ,לה שמקושטת ומעוטרת ומוכללת בכל 
המצוות... והיא ארוסתו של הקדש-ברך-הוא", ,כּי כל שעה שאָדם לומד 
תורה לשמה, התורה של מעלה (כּלומר: חכמה) מתחברת להקדוש-ברוך- 
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,ויהוה בראשם"... = ומאי ,,בקודש"? בהיכל הקודש, ואָנה היכל הקודש % 
הוי אומר ב מח ש ב ה, והיינו אל"ף" (ל"ג). | האֶדם נברא בצלם אלהים, 
ואלהים, בבחינת ,,אדם קדמון", דומה הוא בזה לאֶדם התחתון, שהוא העולם 
הלטןד ללמרך, שה פוה עיקר חוט השדרה הוא, ומשם 
הו דיר ו אל מל א ,הו טיה שד רה פא יתקיים, 
ובלמוהלא"יתקיים הנוף,.. על  ]5.‏ חווט ה שדרה מריק ל5כַ5 
הגוף מן המ וח " (ל"ו -- ל"ז). סוף כּוונתם של הדברים האלה 
הוא, שהאצילות הוא מאורע הכרחי ונצחי. פי כשם שבאדם 
התחתון הגוף לא יתקיים בלי המוח, והמוח לא יתקיים, לולא היה כאן הגוף, 
שאליו הוא מריק את רוב השפע הנוזל ממקורו, כּך הוא הדבר ב,,אֶדם קדמון", 
אלוה, שהוא אור בהיר, שבצלמו נברא האֶדם. ההיכל הוא ה מ ר 5 ו 
(הנקודה האמצעית), שממנו שופעת היא האצילות. וכשם שבּאֶדם התחתון 
הנפש היא המרכז, שממנו שופעים החיים (עיין סעדיה), וכשם שבתורת' 
משה (עיין כ"ד) ה ג ק ו ד ה (אם הקריאֶה) היא מחיה את האותיות, כּן 
שופעת היא האצילות האונטולוגית מתוך ההיכל, החכמה, שהיא התורה 
(מזוב המח 'עיין נא ; לרעיון , עולם קטן" עיין ו"מ. ל" מ"ט, נ'יא. 
ג"ה). | האצילות הראשונה מאור בהי ה נ צ ח י (בהתנגדות לפעדיה 
שהאויר הנסתר נברא הוא), נפלאֶה היא כל-כּך, שאין בריה סובלתה, ועל כּן 
גנו זה היא (". י"ח. נ' ועוד; כּאן משתּמש המחבר בדרשת החכמים 
על נניזת אור בראשית, או ,,אור שבעת הימים"). האור הר א שון הזה 
(סעדיה שקורא לאור בהיר המקורי ,אויר ‏ ש נ י ". מונה הוא מלמטה 
למעלה) הוא הספירה העליונה, ,,כּתר עליון", שהוא בכלל מורת הנעלם, ורק 
בשתי הספירות שאחריה, בחכמה ובינה, מתגלה האצילות באור, שיש להשגה 
קצת אחיזה בו רק ב חכ מ ה מתגלה הוא רוח י הוה (נ"ו, רף 
י"ח, עמוד א?, על סמך דברי הפּתוב בישעיה י"א, ב': ,,ונחה עליו רוח יהוה, 
רוח חכמה וגומר", שהביאו גם סעדיה וגם בחיי; | גם בכאן גלויה. היא 
המבוכה בנוגע להספירה ,דעת"). שלש פפירות העליונות ה[ שלשה 
מ א מ רות, ושבע ספירות התחתונות הן ש ב ע ה קולות של 
הקדוש-ברוך-הוא. | הם שבעת הקולות שנאמרו בתהלים (כ"ט), ושישראל 
שמעו ו ר א ו במעמד הר פיני (כ"ה -- כ"ח; עיין פעדיה). עשר 
ספירות ה[ כּננד ע ש רת הד 3 רו ת, האכוללים את כל שאר המצוות 
(סעדיה). ‏ ועל פּן קיום העולם חלוי הוא בקיום מצוות התורה על-ידי ישראל. 
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רוחגיים, צורות וכחות נפרדי ם. אלא שבספר זה תורת : 
האידיאות הולכת ומתעקרת מאדמת הפילופסופיה, שבה נטע אותה אפלטין, 
ומתמזנת את תורת המרכּבה (מ"ג. מ"ו. נ"ה ועוד). בספר זה קבלה תורת 
האידיאות את הנוון] המיוחד שיש לה בקבלה. הפימנים והשרטוטים 
החדשים, שספר הבהיר מכניס לתוך שיטת הקבלה בהתפתחותה, אפשר לכלול 
ב'ארבעה רא ש ים: א) הצעה שיטתית של תורת אצילות מכוונה 
לתורת ,,נקודה סתימא" בזוהר; | ב) התעשרות הסימבוליסמוס ההיסטורי 
והוספת הסימבוליסמום החוקי; ג) תורת האידיאות בסגנון פורת א ד ם 
קדמון; ד) תמורת (סוד) ה זווג. את זה נראה בפקירה שיטתית 
קצרה של תוכן הספר הזה, שטוב להתחילה מתוך ה מרפז, דרשת ברזילי 
בסגנונה החרש : 

המחבר מרחיב את דרשתו של ברזילי על-דבר היחס שבין מקדש של 
מעלה ומקדש של מטה בקשר את תורת הספירות : הקדוש-בּרוך-הוא שרוי 
בגלות עם ישראל, ורק אחרי שיבת גלותו ישוב גם ה ן א אל כּסאדכבודו 
במרכּבה. כַּל זמן שישראל הוא בגלות, השפע הבא מתוך שלש הספירות 
העליונות, שהם ‏ ה ר א ש, אינו מגיע בדרך ישרה אל שבע הספירות 
התחתונות. שלש הפפירות העליונות הן ה מוח, שהוא מרפז 95 
השפע האונטולוגי וההיסטורי (עיין י"ד. ל"ב. מ"ז, ועיין אצילות י"ד, ג'). 
בקשר את "הרעיון הזה המחבר מרחיב את הסימבוליסמוס האונטולוני 
וההיסטורי גם בזה, שהוא מחדש את תורת צ יר ופ י א ות יות 
ו מס פר יי ם מתוך ספר יצירה ופירושיו (ופפרי אברהם אבן-עזרא ועוד), 
והוא מרחיבה במה שהוא דורש צירופים מיוחדים בקשר את א מו ת 
ה קר יא ה: ,ואל"ף ראש לכל האותיות. ולא עוד, אלא אל"ף (כּלומר : 
בבחינת אם הקריאֶה ; עיין כּוזרי מאמר ד', סימן ג', בשמינית הראשונה : 
,,אך מעלת האותיות המיוחדות לו (לשם יהוה בצירוף אהיה) הם 
המדברת, מפני שהם אותיות אהו"י, אשר הם עלת הראות כל האותיות 
וגומר") גורמת 5כל האותיות קיומם. ואל"ף דמות ה מו ח: מה אל"ף 
(בבחינת אם הקריאֶה), כּשאַתּה זוכרה, אתה פותח פיך, כּך ה מ ח ש ב ה 
(אחד השמות הטכניים של ,,נקודה סתימא"), כשאתה חושב, תחשוב ל אין 
ס ו ף ותכלית (כּאן הוא, כּנראה, המקור הראשון להשם הטכני ,,אין-סוף", 
כּנוִי לאלוה, האור הבהיר המקורי בבחינת צור מחצבתּם של כל העולמות). 
ומהאל"ף יצאו כל האותיות, הלא תראה שהיא בתחילתן, ואָמר (מיכה ב') 
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אל תדרוש ואין לך עפק בנסתרות" (המחבר, איפוא, כּולל גם את הספירה 
הראשונה בּתורת-הנעלם)... | והוא הולך ומונה את שאר הספירות : חכמה, 
בינה, (,,והחכמה והבינה והדעת אינן נפרדים מעולם", ועליהם נאמר (איוב 
ל"ח, כ"ח): ,היש למטר אָב ומי הוליד אנלי ט ל " -- כוונת הדברים 
היא, ששלש ספירות העליונות הם מקור הטל, במובן הדרשה על ,,שראשי 
נמלא טל". מקומה של הספירה ,דעת" בעשר ספירות מעולם לא נקבע 
בהחלט בספרות הקבלה. ויש שאינם מונים ,,כתר", ואותם המונים ,,כּתר" 
מחפים על הפרעת מנין העשר על-ידי הכנסת הספירה ,דעת" במליצות 
ממינה של זו שבספר הנדון). | והוא מסיים את הספר במנין שבע ספירות. 
התחתונות בּקשר את ה א ב ות במובן הדרשה , האָבות הן הן המרכּבה" : 
,חסר לאברהם", ,פחד יצחק", ‏ ,תפארת -- מדת יעקב", ,נצה -- מדת 
משה", ,,הוד -- מדת אהרן", ,,צדיק יסוד עולם -- מדת יוסף הצדיק", 
,,מלכות -- מדת דוד המלך" (סימן י"ד). 

ספר ה ב ה יר*, שמו כן הוא, מפני שעוסק הוא בתורת א ור 
בח יי ר (סימן א': ,כּתוב אחד אומר (איוב ל"ז, כ"א): ,ועתה לא ראו 
אור ב ה י ר הוא בשחקים"). מיוחס הוא לרבי נחוניא בן הקנה **, 
ומחברו משתדל לחקות-לשונם העברית של התנאים ופגנונם. הוא משתמש 
בספריהם של סעדיה, בחיי וברזילי במרה רחבה מספר אצילות, ואפשר 
לאמר, שיחס ספר הבהיר למסכת אצילות הוא זה של בנין מלא לשרטוטו 
(בעופרת) ***. השרטוט הקל שבאצילות הולך ומתמלא בּבהיר בּתוכן עשיר 
בווכחימת: יא נט הלוניוה, ‏ שב ע, ‏ הי פים הר:י ה 
וחוקיות. נם הספר הזה מיופד הוא על המרכבה, והמחבר מטעים זה 
בפירוש (ל"ב. ל"ט. וביחוד נ"א). אָמנם, הוא מקבל גם את תורות האידיאות, 
והוא מטעים ביחוד, של"ב נתיבות החכמה שבספר יצירה הם נמצאים 


* אני משתמש בהוצאת ווילנה 1882, מצויה ברגי? בכרף רביעי ש? הזוהר הוצאת ווילנה 
ואגי מכיא את הדברים על-פי סימנים. 

** אמנם צריך להעיר, שהמחבר בעצמו אינו מיחסו ?רבי נחוניא בן הקנה, אלא מתחי? 
את הספר במאמר בשמן, ומביא כמה מאמרים בשם חכמי התלמוד שאחריו. ;לוי הוא, 
שכוונת המחבר היתה לתת לספרו אַבטוריטה של קובץ מדרשי. 

*** כראי הוא להעיר, שאם מדקדקים אנו היטב, נלוי הוא, שמחבר ספר הבהיר עשה את 
עבודתו ע?-פי אותו ‏ םס ד ר עצמו, שמצא במסכת אצילות, שבלי ספק היתה פתוחה לפנין 
בשעת העבודה. הוא מתחיל בתורת יסודות האור והחושך, מכנים את ררשתו של ברזילי 
באמצע (פימן 5*ב בבהיר מכוו] הוא כנגד פימז ז' באצילות) ומסיים בררשת ,האבות הי הן 
המרכבה" (סימן ("ז ואילך), אלא שהוא מוסיף פרטים חדשים. 
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יסודות מתוך תורת המלְאָכים. עולם האצילות שמו כן הוא, מפני ,,שהאציל 
הקדושדברוך"הוא מאורו כביכול עשה לו בשלמה וכמלבוש", ועולם זה דבק 
הוא כל-כך בעצם כּבודו, | ש א ין לא חר ח לק בו (ישעיה מ"ב, 
ח'): ,,וכבודי לאחר לא אתן" (סימן ה'). בזה כבר השלים הספר את שני 
היסודות התיאוריים, שתּמונת העולם של סעדיה -- בחיי -- ברזילי עדייץ 
היתה חסרה: תורת א צילות החומר ותורת-הנעלם. ובתורת 
ארבעת העולמות הוסיף נם שרטוטים טכניים חשובים. והוא הולך וסוקר את 
המונת העולם הטכנית המיוחדה להקבלה: ,עולם הבּריאֶה שם נשמות 
הצדיקים... ושם כּסא-הכּבוד של הקדוש-ברוך-הוא, ואכּתריאל ה' צבאות 
יושב על הכּסא". ,עולם היצירה, שם חיות הקודש... | ושם עשר כּתות 
מלאָכיו כּפי מעלותיהן" (עיין מימוני, יד החזקה, הלכות יסודי התורה, פרק 
ב', הלכה ז'). | ,,עולם העשיה (שלפי דעת בעל הספר הזה עדיין הוא עולם 
רוחני, ויש פּאן חלוקי דעות בזה בין המקובלים), שם אופנים ומקכלי 
התפלות... עורכי המערכות נגד סמא"ל הרשע" (סימן ה'). אַחר-כּך עובר 
המחבר להצעת תת ורת ע שר ספ פירות בקשר את תמונת-העולם 
שלו. ובבחינת הכנה לתורה זו הוא מרמז על ח כ מ ה וב ינה, 
שנזכּרות במקרא בּבחינת כ5ּלי-אומנותו של הקרוש-ברוך-הוא בּבריאֶה, ובינתּים 
הוא מכנים את הסימבוליסמוס ההיסטורי, ש,5ל מקום ששבינתו הולכת 
הולך הקדושדברוך-הוא עמה, כּדי שלא יבוא רוח האומות חס-ושלום ויכלה 
אח כּנסת ישראל" (ז', ח'). הלך-רעיון זה זר הוא לכאורה, אבל נבין אותו 
היטב מתוך הדברים הסמוכים לו, המיוסדים על דרשתו של ברזילי על הפסוק 
,פתחי לי": ,תיב (משלי ג/ כ'): ,בדעתו תהומות נבקעו ושחקים 
ירעפו טל" : בדעתו של הקדושדברוך-הוא תהומות של ח מ שי ם ש ערי 
ב ינ ה נבקעו... ושחקים ירעפו טל... | למי שהוא צדיק, והוא יסוד עולם, 
והיינו דקאמר הקדוש-ברוך-הוא לישראל :| ,אל תירא" (שיר-השירים ה', 
בי , שר א שי נ ם ?2 א טל 7, ואומר (הושע יד 20-ו 
כ ט 5 לישראל" (פימן י'). בשרטוט זה כּבר אָנו מכּירים את תורת ,,טלא 
דמוחא" שנזוהר (ועיין בספר הבהיר להלן). ואחרי הזהרה חדשה על גדלה 
של חכמת הקבלה (י"א -- י"נ) הוא מציע את תורת עשר ספירות על סמך 
דברי התוב (דברי-הימים א', כ"ט, י"א): ,לך ה' הגדולה והגבורה..." 
תנינן בספר יצירה לאברהם אָבינו עליו השלום : ,,עשר ספירות בלימה... 
הראשון נקרא 5 ת ר... ועליו אמרו (חניגה פרק ב'): ,במופלא ממך 
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זה נראה בעליל בתתנו את עינינו בבחינה חודרת בספרות הקלאסית של 
הקבלה : ן 

מ פכת א צי5ות, הפפר הקלאסי הראשון של הקבלה, מעירהת 
היא עדות נאמנה להשקפתנו על-אדות התפתחותה של הקבלה מתוך תנועה 
פנימית בספרות ישראל, ומראה את הדרך, שפה התפתחה הקבלה מאותם 
היסודות, שהבלטנו בספריהם של סעדיה, בחיי וברזילי : 

אחרי פתיחה קצרה, שבה מוטעם, שעיקר החכמה והדעת הוא מעשה- 
מרכבה, ושתורה זו היא בהסתר דבר (סימנים א' וב') מובאים דברי 
הכתוב (איוב ל"ח, י"ט) ,,איזה דרך ישפון אור וחושך איזה מקומו", שעליהם 
סומך המחר את תורת החושך בבחינת מקור הרע, לפי נוסחו של בחיי 
(שסומך את דבריו על פּתוב אַחר דומה לזה שבכאן): האור הוא יפוד 
הטוב והחושך הוא יסוד הרע. אלא שהמחבר שלנו מתרחק הוא מתורת 
בּריאַת יש מאין, שבחיי עדיין היה מהסס מלעזבה, והוא מקבל את תורת 
אצילות החומר בּפננון תורת ‏ ה צ מ צ ו ם: ,מלמד שצמצם הקדוש- 
ברוך-הוא אורו" (ג'). נלוי הוא, שלפי דעת הספר הזה ה א ו ר (,אויר 
שני" בלשון סעדיה, או ,,אור בהיר" בלשון פעדיה וברזילי, או ,,בהיר" סתם, 
או ,,זוהר" סתם בלשון המאוחרים) הו א ה ק דו ש-ב רוך-הו א 
ע צ מ ו, שהוא יפוד הצורה ומקור הטוב, ועל-ידי צמצום אורו הגדול בּרא 
את החושך, החומר, בּבחינת מקור הרע *. האור הוא הטוב, שבו הקדוש- 
ברוך-הוא משלם שכר לצריקים, והחושך הוא הרע, שבו הקדוש-ברוך-הוא 
מעניש את הרשעים. אחר-פך הוא מציע את תורת ארבעת עולמות: 
א צ י < ה, בריאֶה, יצירה, עשיה, בקשר את (ּ ור ת-ה א ור ואת 


* מושג' ה צ מ צ ו ם ענין קשה הוא מאד, וכמובן אייאפשר להסבירו באופן הגיוני, 
כי ע? כן מושג מסתורי הוא. ואולם טוב להזכיר, שמושג הצמצום אינו מיוחד להקב?ה בלבד. 
כן, למש?, רעתו של מ י מ ו י, שתומר אין לו מציאות חיובית, ואינו אלא ש 5 י? ת 
המציאות האמתית, שהוא השבל (עיין במאמרי ,שניות בדת ומוסר" ו,רוח" ב,התורן" שנת 
תרע"ט -- תר"ף), יש בה מעין רעיוז הצמצום. וזה ניתון להאמו נם עלירבר תורת ,,תולדת- 
החומר האידיאלית" ע?-ידי ,תנועה לפנים" (60ז6טםג )תסגמ6צטסגם) של ב ר ג ספ ו |. 
סוף מובנן של שלש התורות האלו ע?:דבר מקורו של החומר והרע כהה ואפלול? הוא. ואולם 
יש בשלשתן סימן אחד, שהוא הצד השוה שבהן, המאיר מעט את הצללים העמוקים המכסים 
את הרעיון]: <פי שלש ההשקפות האלו הבריאה א ינה מ ופ יש ה מאומה על המציאות 
בי הבריאה, א?א היא התגלות אותה המציאות בַעינה ב מ ד רגו ת ש ונכות מלבר 
המעיאות המלאֶה, שהוא אלוה בכבודו ובעצמו. וזו היא כוונת הרברים במסכת אצילות 
(סימן ד'): ‏ , ש ג ט ל הקדוש ברוךף הוא אורו מהם ו גנ ש א ר ו חושךף, לענוש בהם 
הרשעים". 
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 -‏ ג -1 הדדו דהה 
בחיי וברזי5י גם שניהם משתמשים בּתמונת העולם של סעדיה, אלא 
שהם מתרחקים ממנו בּענינים חשובים פּנוגע ליסודות התיאוריים וגם בנוגע 
לשרטוטים טכניים שבתמונה. התּמונה סעדיה -- בחיי מכילה את תורת אַרבעת 
העולמות ומיוסדה היא על היסודות התיאוריים של תורת אידיאות ותורת 
הרע החיובי שבחומר. התמונח פעדיה -- ברזילי מכילה את תמורת מרכבה 
(ובמקצת גם תורת אידיאות) ואת הסימבוליסמוס האונטולוגי-ההיסטורי, 
שעתיד היה להיות למרכזה של שיטת הקבלה. ובכן כּל אחת התמונות האלו 
כשהיא לעצמה עדיין רחוקה היא מתמונת העולם של הקבלה. וזה הוא טעם 
הדבר, שאין אָנו חושבים את שלשת הספרים הנדונים לספרותה הקלאסית 
של הקבלה ואָנו קובעים ל5הם מקום מיוחד בּפרוזדור, כּביכול, בספרות 
המקורות שלפני הקב ל ה, שמתוכם התפתחה הקבלה. ובספרות 
זו שלשת הספרים האלה תופסים המה מקום חשוב מאד. הם בבחינת 
ה חול יוות ה א ח רו גו ת שבין המקורות הקדומים ובין הקבּלה 
עצמה. כּי אם מרכיבים אָנו את שתי התמונות, זו של סעדיה -- בחיי וזו של 
סעדיה -- ברזילי זו על זו, הרי תמונת העולם הטכנית של הקבלה לפנינו 
בשרטוטיה היותר מהותיים, וגם היסוד התיאורי שלה פבר הוא מחצי הדרך 
והלאֶה, הולך ומתקרב לתיאוריה המַלאֶה של הקבלה במלוא התפתחותה. ואת 


חכטי הנגויים: חכמת ההכמות, ופירושח :| חכמת האלהות הוא, כמו שהקדמנו ?עיל, היא 
החכמה בהכרת א<הינו, יחודו ותורתו ומצוותיו". ‏ ויש לחכמה זו שני עמודים, העמוד האחר 
מדבר על כ? הענינים המפודרים בראש מחכמות אשר לפגיה המסורים שם ע ? ד ר ף 
ק ב ל ה, והחכמה הואת נותגת ?הן אות ומופת, והעמוד השני חוקר ע? יחוד הא?הות ועל 
ה א ו ר ה ב ה י ר ועל כל הנמצאות, אשר אינן גופות ו?א גולם ואינן נדבקין ?גוף 
ולא לגולם, ככל צבאי העולם העליון... וה הח כמ ה הזאת אי| ארם מבי:!| 
אותה ע? דרכה הגכונה אלא פ] ה תור ה. "וכתב נמי בתתילת הברוה: 
,... והוצרכנו לשום בגדר החכמה ש?ש חוצצים..." וה תכ מה ה מעיינת בד ברי 
תווה היא חכמה מקובלת מ רוח ה ק ו ד ש וחוקרת ע? רברים, שאין 
הדרעת מנעת אליהן מעצם פליאות ורב נגהם, כאשר אין העין יבולה ?הביט א? מאור השמש 
בחצי השמים... כן האמת והאמונה בדברי התורה בהירים ומופלאים, ע ר ש אי|ן רע ת 
בגו:א ד מ י כ 5 ה -2.ה.נ.י ע, א 2 אע ?זי יי היכ.ביז איים, אשר אמום 
הקדוש ברוד הוא ברוח הקודש..." 


המליצה ,ע? דרף קבלה" אינה מובנה לגמרי, וכנראה הכוונה היא: בל?י מופת. אב? 
המליצח ,חכמה מקוב?ת מרוח הקודש" מכריעה היא בפני עצמה. ה,מראי"מקומות" ?הטעות, 
שנבירול בספרו ,תקו] מדוי הנפש" מדבר הוא ע? ,קבלה" במובנה הטכני, עיין בהוצאת 
הערבית של ספר וה,₪1% .8 ם6בע86 ק2 00[הט0 |מ:סז1 6:6 01 %ם6בת6טסזקום1 6מ7' 
1 :סל ח6א עמוד 34; ועיין הרכבי בנראטץ העברי כרף ה', הוספה, עמור 47. - 
למובנו הטכני ש? השם ,קב?ה" עיין אגרת אברהם אבו?לעפיא ?רבי יהודה שלטוז] ב,גנזי 
חכמת הקבלה", עמוד 15 ואילף. 
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לדרשות החכמים על-דבר ,,בּית-המקדש של מטה שהוא מכוון פנגד בית- 
המקדש של מעלה" ועל ,,האבות שהן הן המרכּבה". פי אף-על-פי שאין דעתו 
מכריעה בתורת האידיאות, הלא ברזילי מקבל הוא את תורת האידיאות בכל 
מקום, שהיא בקשר פנימי את תורת המרכפבה, פבנדון הדרשה על-דבר פית- 
המקדש של מעלה (עיין עמוד 74). ברזילי מטעים את דרשתו זו (עמוד 291 
ואילך) ומכנים לתוכה גוון חדש: מתוך היכל הקודש של מעלה שופעים 
הם 5ל הכפחות האונטולוגיים בּבריאֶה וכל הכפחות ההשגחיים בהיסטוריה. 
ועל | כּשנחרב בית-המקדש של מטה, נתקלקלו הצנורות, שדרפּם הכחות 
שופעים ממקדש של מעלה למקדש של מטה ומשם מתפשטים 55כל העולם 
ּולו. | וזה נרמז בדברי הפתוב: שיר-השירים ה', ב': ,פתחי לי אחותי 
המת ונתי,תמתיי ש ראי שי נכמלא טל קווצותי רפיפי 
ל יל ה ". הקדוש-ברוך-הוא מנחם את ישראל, שלא עזב אותם ושלא 
יחזור לבית-המקדרש של מעלה, שעזבו בשעת חורבן בית-המקדש של מטה, 
עד שירושלים של מטה ובית-המקדש של מטה יחזרו לבנינם (עמודים 
6) *. 

אפשר לאמר, שאףדעל-פי שברזילי אינו מקפל מיסודות המסתוריים 
אלא תורת האידיאות במדה ידועה, בכל זאת ספרו היה הגורם האמצעי 
היותר מכריע שבין תמונת העולם של סעדיה בפירושו לספר יצירה ובין 
תמונת העולם של הקבלה בּמלוא התפתחותה. ואַף-על-פי שבדעתו של ברזילי 
כּל הענין הזה עדיין תכונה דרשנית *ו, הלא אין ברזילי מחוסר הכוונה, שהוא 
מציע בספרו ‏ חהכמה נפתרה שבּאֶה בקבל5ה. השם ,קבלה", 
שבטעות מצאוהו ראשונה בדברי גבירול, הוא, כּנראה, חידושו של ברזילי ; 
אם אִמנם קרוב הוא, שברזילי, בהשתמשו במבטא ,,קבּלה" איגו מתכוון לפגנון 
המיוחד שהוא מכנים לתוך הפתובים ודרשות החכמים, אלא לדברי המקרא 
והתלמוד עצמם **. 


* מקור הדברים בספרות התלמודית: בראשית רבה פרשה מ"ו, ח': ,אמר ריש ?קיש : 
האבות הן הן המרכבה" -- פרשה ב/ ז/, ועיין שם סימן ב': ,יעקב, שאיקונין שלו קבועה 
בכסאי" -= בבלי חולין צ"א, עמוד ב'; תנחומא הקדום שמות ז': ,יוסף איקונין ש? 
הקדוש ברוך הוא" -- תנחומא דפוסם אמסטרדאם, 1778, דף ס"א, עמוד א -- 

שמות רבה פרשה <"ג, ג': ,פתחי לי... עד מתי אהיה מתהלף בלא בית. שראשי נמלא 
ט?, אלא עשו לי מקדש, שלא אהיה בחוץ". ויקרא רבה פרשה <"א, ו': ,כיון שחרב בית- 
המקדש, כביכו? מיעט הקדוש ברוךף הוא פמליא שלו; שוחר טוב קכ"ב, ד' בשם רבי יוחנן : 
,א אבוא בירושלם של מעלה עד שאָבוא בירושלם של מטה" : ועיין קל"ז, ג'. 


** עמוד 66: וכתב גמי אחד מבעלי המחקר: ,ענין] החכמה האלתית, אשר קורין <ה 
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בפירוש ספר יצירה של בּרזילי את הנטיה המכריעה מתורת האידיאות למרכּבה, 
שהיא יסודה ובסיפה של הקבלה *. בעוד שהוא מטעים בפירוש את תמורת 
קדמות התורה (עמודים 57--58), רק כּדי להחלישה אחר-כּך הרבה (עמודים 
5--76) וגם להביא את דברי אלמקמץ, המתנגד לתורה זו בהחלט (עמודים 
9, הוא מנגין בּקנאֶה גדולה על הכרח המרפּבה בבריאֶתו של הקדוש- 
ברוך-הוא (עמוד 175), מתאר אותה בפרטים ודקדוקים ומנין על ג צ'חיות 
ה מ לא כ ים (ביחוד עמודים 120. 176. 188. 188). ויודע הוא בּרזילי, 
שגזה מכנים הוא פגים חד ש ות להתפתחות המחשבה בספרר, 
שבאותה תקופה לא היו עוסקים שם כ5לל באגדות מרכבה. הוא מצדיק בזה 
את נטיתו החזקה (הגלויה בכל ספרו), לשנות ולחזור ולשנות את דבריו פעם 
פעמים (עמוד 294). 
שנ ית: היפוד היותר חשוב, שהכנים ברזילי לתוך הקבלה, הוא זה : 
בפירוש ספר יצירה של סעדיה ובספרו של בחיי כבר מוצאים אָנו רמזים 
להסימבוליפמופם האונטולוגי וההיפסטורי, שמצאו 
בדברי ספר יצירה (פרק ד', מ"ד): ,והיכל הקודש מכוון,באמצע והוא נושא 
את כולן". במלוא התפתחותה של הקפ5ּלה מובנו של סימבוליסמוס זה הוא, 
שמהיכל הקודש המכוון באמצע, שנקרא גם ,,מחשבה", ,נקודה סתימא" או 
,כקודה אמצעית", יצאו כל כּחות הבריאה למיניהם, ואותם הכּחות עצמם 
הולכים ושופעים בּהנהגת ההיסטוריה על-ידי אישויות היסטוריות גדולות, 
שה] מכוונות נגד הספירות והכּחות האונטולוגיים שבבריאת בראשית. והגה 
ברזילי הוא הוא מי ששרטט את הפימבוליסמוס הזה, שמקורו הראשון הוא 
בספרות התלמודית, בסגנונו החדש, שעתיד היה להיות למרפזה של הקבלה. 
פימבוליסמוס זה הולך ונדרש לכמה פנים בּכל רחבי ספרו של בּרזילי, אב5 
את בטויו היותר חשוב הוא מוצא באותו הפגנון המיוחד, שנתן ברזילי 
* דבר זה, שתורת מרכבה היא יסודה של הקבלה, נלוי הוא, ואינו צריף3 לשום ראיה, 
בּאשר גראה בדברינו ל?הלן. אבל טוב להעתיק פה את דברי הספר הקלאסי הראשון שבספרות 
הקב?ה, המטעימים זאת בפירוש. מ פ כ ת א לי ל ןו ת ב,גנזי חכמת הקבלה", מחברת 
ראשונה, בהוצאת אהרן יילינק, לפסיא תרי"ג, עמוד א': ‏ , וכ מי ש הוא יר א 
שמים רורדרף א חר ינ פית-רין.ת.ו:מיע שיהי:מידיכ ב.ה'כש הי אי יעיווקיה 
התהכסמפה והדע ת, שנאמר (תהלים קי"א, ו') ,ראשית חכמה יראת ה'"... ו מנ ?ין 
כ ום ויד ות :יע 7 מ ג ת... כתיב עמשל כיה;: ב6 ",בבוד אלהים יהפתר ונבה 
מלמד, שדברי מעשה מרכבה יהיו בהפתר, (ו)לפי שזו כבוד אלקים". יילינק מעיר לוה: 


פערג?ייכע ירושלמי חניגה ב', ה': יודע לדרוש ב כ ב ו ד אַביו שבשמים אין בעציעהונג 
אויף טעשה מרכבה. 
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בספרו של בחיי התקרבנו, איפוא, לשיטתה של הקבלה בשני סימנים 
חותכים. בחיי עדיין מרחיק הוא את תורת אצילות החומר מאלוה ותורת 
הנעלם, אבל כּבר הכנים משיטתו את תורת החומר בּבחינת רע חיובי ותורת 
האידיאות. ונם בתורת האצילות הוא קבל את תורת אצילות הרוחני מהרוחני 
זה הוא הסימן האחד, והשני היא תמונת העולם של בחיי. שלשת העולמות 
הרוחניים ביחד את העולם השפל הם צלמם ודמותם של אַרבּעת העולמות של 
הקבלה במרום התפתחותה: אצילות, בּריאֶה, יצירה, עשיה. 

רבּי יהודה בר זילי בפירושו לספר יצירה, גם הוא, עומד 
בכלל על אדמת שיטתו של סעדיה בפירוש ספר יצירה שלו, שהוא 
מעתיק ממנו הרבה מאמרים חותכים *. עשרת היסודות בשיטתו של ברזילי 
הם אותם בעינם ּבשיטתו של סעדיה (עמודים 196. 198), וגם בכלל, בנונע 
להתרחקות ממסתורין, ברזילי משתדל הוא לכל הפחות להמשך אחרי סעדיה 
ואֶףדעל-פי-כ] צריך לאמר, שפירוש ספר יצירה של בּרזילי הוא גורם יותר 
חשוב להתפתחות הקבלה מספרו של בחיי. | היסודות התיאוריים ותמונת 
העולם של בּחיי מצויים היו בכמה וכמה מקורות, שהיו פתוחים לכל חושבי 
מחשבות בּעלי נטיה למסתורין. | אך ברזילי הכנים %תוך הפרוזדור של 
הקבלה, ההולכת ומתפתחת, את יפוד ה ה פנימי של אותה 
ההתפתחות : 

ר א ש יי ת: סעדיה, ואחריו בחיי, מביאים המה מאמרים הרבה מתוך 
הספרות המקראית והתלמודית, כּדי לבאר מתוכם את שיטותיהם. ואולם 
ברזילי סדר את ספרו בכוונה לשם ביאור ‏ 35 ל המאמרים בגבול מעשה- 
מרכבה ומעשהדבראשית. | מלאכתו זו, וביחוד העובדה, שברזילי חשב נם 
את הספרים היכלות רבתי והיכלות זוטרתא וכיוצא בהם לספרים תּלמודיים 
גמורים (עמוד 101), בהכרח הביאֶה לידי כך, להגדיל את חשיבותה 
ש ל ת ור ת מר 5 ב ה. ובאמת, מתוך השקפתנו כאן אפשר לראות 


שולמית, מחלת המחנים, עיין פרק שמיני, עמוד 26 (33) ואילף. שלשת השטות האחרונים 
לקוחים המה מספר שיריהשירים, הפ פר ה מ קורי ש? הק בל ה. לתורת הלונוס 
עיין עמודים 18. 52 וביחוד עמוד 58 (23. 69. 71). ל<תורת אדם קרמון עיין עמוד 20: אדם 
אלמתכון פי אכר אלכליקה והו מתקדם בנפסה פי אלמשיה קבל ונוד א?לעאלם (האדם שגברא 
בפוף הבריאה בעוד שהיה מוקדם בנפשו (ש? א?וה) ברצוז קודם ?מציאות העולם). 

* פירוש ספר יצירה ?הרב הנשיא ר' יהודה בר ברזילי הברצלוני ז"ל... | מאת שלמה 
זלמז חיים האלברשטאם... | מאת דוד קויפמאן, ברלין תרמ"ה, ע?-ידי חברת מקיצי נררמים : 
עמודים 162. 197: מאמר ראשי חשוב. 184. 206. 209. 221. 237. 244. 254. 200. 208 ועוד. 
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והדעות" מטעים, שהרע אינו אלא העדר הטוב, אינו מגלה את דעתו בזה 
בפירוש לספר יצירה, ובמקום הנדון, פרק ב', ב', הוא מסתּפק בתרגום סתם ; 
עיין למבּרט עמודים 70, 2). 

תחנה מסוימה בדרך התפתחותה של הקבלה הוא גם פגנונו של בחיי 
בתורת עשרת היסודות: ידועה היא תורתו של אפלטון (שמקומה חזא 
בכרך השלישי), ש ה מדות ה רא שי ות הן חכמה, גבורה ופרישות, 
וששלש המדות האלו מקורן וסופן הם במדת הצדק [עמודים 6. 85 (עמודים 
זז 46--47)]. תורה זו בחיי מרפיב על תפורת הגלגלים, 
בסגנונו של פלוטינוס ופילוסופיה הפנימית של אבן-סינא, שיש כּאן שלשח 
עולמות רוחניים מלבד עולם השפל : עולם השכל, עולם הנפש ועולם הטבע. 
נשיטתו של אפלטון שלש המדות הראשיות מקבילות הן לשלשת יסודות 
הנפש : שכל, כּעם ותאוה. בשיטתו של פלוטינום שלשת יסודות הנפש 
מקפילים הם לשלשת העולמות, שני העולמות הרוחניים ועולם השפל, 
ובשיטתו של בחיי (שקבל מאכן-סינא) לשלשת העולמות הרוחניים : רוח 
הקודש בהצעתו של סעדיה מתחלק הוא בהצעתו של בחיי (על יסוד הפסוק 
ישעיה י"א, ב', שהביאו גם סעדיה בעניננו) 5 ש ל ש ת נמ צאים 
רוחניים, מקבילים 5 ש ל ש ה ש מו ת של הקדוש-ברוך-הוא *. 
שלשת הנמצאים האלה : שככל, נפש, טבע, הם שלשת היסודות הראשונים 
ש נא צ לו מאת הבורא. היסוד הרביעי הוא יסוד ה חו ש ך, ההיןלי 
בכח, שנברא י ש מ א י ן. מן החומר הזה נהיו ששה יסודות שונים : 
הגלגלים, הכוכבים ואַרבעת יסודות החומר שתחת גלגל הירח. מקכילים 
לעשרת היסודות הם עשרת שמות הנפש. בחיי מחדש גם את תורת 
הלוגום בסגנונה העתיק בספרי המקרא המאוחרים ובספרות היונית-היהודית, 
שתורה זו חכמה, זו לוגוס, זו כלי אומנותו של הקדושדבּרוך-הוא, שבו ברא 
את העולם, וגם בר נוגע הוא במושג אד ם קד מון, שהיה אחר-כך 
לתורה מרכּזית בּקבלה *. 


* בנונע <המדות הראשיות עיין עמודים 5. 20. 30. 34 ואיל (עטודים 7. 25--98.26--89. 
4 ואילך4). | הדברים על משה, עמודים 86-39 (עמודים 46--47), הם במובן הפילופוף 
המוש? ש? אפלטון. המוש? צריף ל<היות סמ? המדות הראשיות בתכלית השלמות; עיין נם 
עמודים 47--45. 60--61 (עמודים 64-63. 79--80). <תורת עצמים הרוחניים עיין עמודים 
9 (20--27), לתורת האצילות עמודים 49--51 (66--69), ולכל הענין עיין פרק ט"ז, 
עמוד 55 (70) ואילף. 

* ?עשרת שמותיה ש? הנפש, שהם: נר, נשמה, יחידה, חיה, נגפש, רוח, כבור, ע?מה, 
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האויר הנראה, המים, האש, ושש קצוותיו של הגשם (עמודים 20--22 (99-- 
1) ועמוד 69 (91). 

והנגה גלוי הוא לפני מי שיודע את תמונת העולם של הקבלה במרום 
התפתחותה ב ז ו ה ר, שבתמונת העולם של ספר יצירה לפי פירושו של 
פעדיה כּבר גלויים הם השרטוטים היותר מהותיים של הראשונח. אך אנחנו 
הננו בדרכנו, להראות, איך ממונת עולם זו התפתחה קו לקו בתנועה פניטית 
בתוך ספרות ישראל. 

ב ח יי בספרו ,,תורת הנפש" (או ,,מחקרי הנפש" -- גולדציהר מתרנם 
,מהות הנפש") סומך את דבריו על דברי סעדיה בּפירושו לספר יצירה 
[עמודים 7. 9--10. 15. 16. 50--52 ועוד (עברית : 9. 11--15. 18. 20. 
7 ועוד)] והוא מקבל ממנו את השרטוטים העיקריים של תמונת העולם 
שלו. אלא שהוא מוסיף עליו שרטוטים אחדים. בחיי, אָמנם, מטעים, של 
דבריו בּנויים הם על דברי סעדיה בפירוש ספר יצירה (כּי בעיקר הדבר גם 
ספרו זה של בחיי פירוש הוא לספר יצירה). ואולם באמת הוא מתרחק 
מסעדיה מפיספודות התיאוריים, ששיטתו בנויה עליהם. ונם 
בתמונת העולם. הטכנית בחיי מוסיף שרטוטים אחדים. וההוספות האלו 
מקרבות הן את השיטה בכללה אל שיטת הקבלה : 

בעודר שפעדיה בונה את דבריו בפירושו לספר יצירה על הפיסיקה 
של אַריסטו, בחיי מטעים בפירוש, שדבריו בנויים המה על המיטאפיפיקה 
(עיין למעלה) והוא מושפע הרבה משיטתו של פלוטינוס, כּנראה, באמצעות 
ספריו של אבן-סינא. | את דברי הכתוב (בראשית א', ב'): , והאָרץ היתה 
תוהו ובוהו וחושך" הוא מפרש, שהפתוב מדפר פּאן על בריאת ה חו מ ר 
הקלדמון, ההיולי שבכ ח. האויר הנראה של סעדיה מתחלק 
כאן לשלשה חלקים: היותר זך בחלל מרום תוהו שמו, האמצעי נקרא 
בוהו והמחתון הוא חושך, שהוא עצם ההיולי בכח. צריך להבחין בּין חושף 
זה ובין חושך סתם. חושך פתם מקביל הוא 5 א ו ר ה ש מ ש ואינו 
אלא ה ע ד ר, מושנ שלולי, שלא היה נוהג אלא משעת בריאת המאורות 
בּיום ה רב יע י למעשה-בראשית, בעוד שחושך בבחינת יסור מתנגד 
לאור, שהוא סמל יפוד הצורה, הוא נמצא ‏ חיובי, ההיולי שבכח. היולי 
זה הוא גם ה שורש החיובי של הרע, שלפי דעתו של בחיי 
הוא לא רק העדר הטוב, אלא מקור רע מהותי (עמודים 6--17. 50--52. 
4 (עמודים 8--21. 67--69. 72); סעדיה, שבספרו ,האמונות 
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המרפּבה, באופ] מיכני-טבעי: 535 הדברים נהיו מתוך האויר הקדמון 
במצב קיטורי (זכר 5ההשערה הנבולרית של לאפלאס וקאנט). 

ואולם בספר יצירה נאמר נם-כּן, שהאויר נאצל מתוך רוח אלהים. ועל 
כּן סעדיה מבחין בין האויר הדק והזך השני, הנסתר, ובין האויר הראשון, 
הנראה. נם את ה א ו*'ר ה ש ני, את רוח הקודש, סעדיה מתאר 
בבחינת נמצא ג ש מ י. נשם זה הוא היותר דק והיותר זך, אבל גם 
היותר חזק והיותר שניב שבכל הנמצאים. האויר השני הוא הוא ששמש 
יסוד התנועה בחקיקת שנים ושלשים דבר לתוך האויר הראשון. | על-ירי 
האויר השני, המלא כח שדי, גם האויר הראשון לפעמים נהיה הוא 5,,כבוד ה' ". 
ומאחר שאין כּאן שום חלל ריק, אַדרבּה, הכ5ּל, גם הגשם היותר מוצק, הוא 
משכּן האויר, החודר בו דרך החלולים (פורוסיטה), הרי אפשר לאמר, 
שאלוה חודר הוא את הפל ומקיפו; הוא מ ר5פּזו, אבלנם מ קיי ף 
אותו כשלמה. עלזידי האויר השני הזך אלוה מגלה הוא את ד ב ו רו 
להנביאים. אויר שני זה, שהוא ראשון בּסדר הבּריאֶה, ממלא בעולם 
וגדול אותו תפקיד עצמו, שהנשמה ממלאֶה בגופו של אֶדם. עלזידו 
נולד הדבור האלהי באויר הנראה, שמשה שמע בּאָזניו, ושפל.ישראל ר א ו 
בע יניי ה ם, במעמד הר סיני. אויר זה הוא הנקרא ,,רוח אלהים חיים" 
(רברים כ'ה, כ'"נ), ‏ קו5 א ל הי ם וה הכ א הוא. ₪33 
של שבעת הד ב ור ים, שמנה המשורר (תהלים כ"ט). עלדודי 
אויר שני זה אלוה חונן הוא את בחיריו ב חכ מה, בדעת ובנבורה 
(ישעיה י"א, ב'). אויר זה הוא נם , כּ ס א ה'"*. את המאמר על- 
דבר הכּסא (ספר יצירה נוסח סעדיה פרק ד', משנה ז') סעדיה מפרש בקיצור : 
צבאות מר ום נהיו מאותו היסוד של האויר (הנראה), שנשאר אחרי 
שהוצא מתוכו יסוד הלחות, 3לומר, מיסוד ה א ש, שראֶה יחזקאל 
ב שבעה צבעים שונים ((עמודים /8--88 (110--111). 
מקפילות לע שר פספירות הן עשר הקאטינוריות של 
אריסטו, | ע ש ר ת ‏ ש מ ות יו של הקדושיברוך-הוא. | ע ש ר ת 
הדבוות, האכוללים את כּל המצוות הפרטיות, וע שרת היסודות: 
רוח הקודש (שנקרא גם: רצון, חכמה, או גבורה של אלוה), 


* עמודים 69--78; צרפתית עמודים 91--96. להציור שאלוה הוא מרכזו והיקפו של 
העולם עייז עמוד 26 (46), ביחוד עמוד 28 (48) : ?אנה גל ועז מתוסט א?כ? בעד אלאחאטת 
בה: ,כי הוא יתע?ה הוא במרכזו ש? עולם, בעוד שהוא נם מקיפו ונומר". 
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והתמונות. הרעיון הזה, סעדיה הולך ומוסיף, נכון הוא, אלא שצריך ביאור*. 
סעדיה מתנגד הוא לנמצאים רוחניים נבדלים גם בבחינת נ ב ר א 'ם. 
להלן נראה, שגם בספרו ,האמונות והדעות" סעדיה הולך לשיטתו זו: 
אין שם שום נמצא רוחני נמור מבּלעדי אלוה. אבל כּאן נזקקים אָנו לשכלולו 
של הרעיון היסודי הזה בת מונת העולם, שנמצא בו את שרטוטיה 
הראשונים של תמונת העולם של הקבלה : על-ידי חקיקתם של איזה משנים 
ושלשים דבר לתוך האויר נהיו בו איזו תבניות גיאומטריות (בּמובן הצעתו 
של אפלטון בספרו טימיאוס), באופן שהאויר בא לידי התכּנסות, עד שפלק 
ממנו התכנם ונעשה מים. חקיקת צירוף אחר של שנים ושלשים דבר לתוךף 
הטים גרמה להמים להתקטר, ומן הקובעת" שנשארה נעשה יסוד הארץ; 
צירוף אחר חמם מקצת האויר עד כּדי תבערה, וכן נולדה האש. והלאף, 
על-ידי צירופים מצירופים שונים, נולדו בתוך היסודות הארבעה האיכויות 
הראשונות והשניות, שמתוך הרכבותיהן וצירופיה] נעשו ונהיו 53 הנמצאים 
וכל בעלי-חיים למיניהם (עמודים 17--18. 84 (תורת הנפש) 40. 50--51. 
5 89; צרפתית: עמודים 35. 55. 62--63. 78. 77. 106). כּן מפרש 
סעדיה אותם המקומות בספר יצירה, שנכנסו בהם יסודות מתורת- 


* פירוש ספר יצירה ?פעדיה גאון בהוצאת ?מברט, פאריז 1891: 
6 טפ 121:6ת6מ1ם00 ,28010[6] 85 .610 ,210868 2801605 068 שטנוגזק 1'56016[ 86 6ט6<םוסווטות 
:וטא 6 (בערבית) 85[פמק ,טסקְץ3? 86 588678 ם030 6[ זבק ,מסנו68זס 18 66 6:א11 טס :56/6 
:2 ,74119 ...1ז06גת18 ז6ץג]( זג (צרפתית) 
ערבית עמוד 10: ודלך אנה ינע? א ו? מא כ?ק א?בארי תבארךף ותעא?י ?"ב שי 
א;י' אלאעדאד ואלכ"כ אלחרף והו 5 ל ים יד ע יה א מ ה צ ה מ פ ר ד ה ואנמא 
יקו? אנה כלק אל?הוא ואודעה הדה א??"ב שי... הנה ?מברט, עמודים 25--26, מתרגם את 
הח?ל הראשון של מאמר זה: זטג 6[ 6קזס ב 'טף 06 46 6תוקוזס 606 3018 ג 11 ,61/68 םש 
נלוי הוא, שכוונתו ש? ?מברט בזה היא, להתאים את הדברים שבכאן <אותם שקדמו <?הם: 
אלא אנה געל מברא הא אלעדד ואלחרוף. אבל, באמת, המאמר השני בא ?לפרש את 
המאמר הראשון], שהכוונה היא, שנם ?"ב הנתיבות נבראים המה. תרגום הדברים, איפוא, 
הוא : ,והוא (המחבר) מנית, בבהינת ר א ש ו | מה שברא אלוה, את "ב דברים". 
וזה נאמר בפירוש לה?]: ,וכדלך אלחרוף, אדא אודעהא אלמבתדהא אלהוא", וכן גם ?למברט 
מתונם הוא: ז4[ 8ט03 66208208 8 168 ז0ש20/6ז0 זש6] 5706ז161165,10 165 זטסק 6מקגם 66 זם. 
העובדה, שהאויר נברא הוא מקודם, אינה מעכבת, שסעדיה יכנה כא] את ?"ב דברים 
בריאַה ראשונה, כשם שעשה בפגננו את שאר הדעות על-דבר הבריאה, המניחות חומר קרמון 
נצחי. כוונתו ש? סעדיה בוה היא ?בריאה ב ע ? ת צ ו ר ה, שאינה אפשרית א?א 
א ח ר י בריאת ?"ב דברים. בשום אופן איי-אפשר ל?הסכים ?הפירוש, שכוונתו ש? סערית 
היא, ש?"ב דברים הרוחניים היו בריאה ראשונה, מפני שאין ?הם שום טעמד רק באויר 
בבחינת מצע שלהם. ובאמת, פעדיה מטעים זאת בפירוש, עמור 78: ובעדה א?הוא א?טאהר 
א?די פיה צור א?בארי א?י' אלאעדאד וא?כ"כ חרפא. 
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ובזה הננו נכנסים ?הצעת הקבלה בהתפתחותה בתקופה הקלאסית שלה, 
לומר, מראשיתה עד הזוהר, ועד בכלל : 
תורת ,,אור בהיר" או ,,אור נברא", שפגנן פעדיה בתשובתו להקראים, 
כלומר: שכּל המבטאים הגשמיים והאנתרופומורפיים שבּמקרא ותלמוד 
שאמ ורים הם ב א ו ר נ ב ר א,/ שמשה תפקיד נדול בּספריהם של גדולי 
הפילוסופים שלנו (הלוי, מימוני ועוד). ואולם כּדי לפרש על-ידה את ספר 
היצירה ולסרר את "תת ור ת ה ב רי א ה שלו, תורת אור נברא צריכה 
היתה להתרחבות והשתכללות. ביאור תורת הבּריאֶה שפספר זה המציא 
מקום לפרש את היותר חשובים שבמאמרי המקרא והתלמוד הנדונים, שבּאי- 
כח הרבנים ראו את עצמם כּאחראים בעדם פּבעד תורות אבטוריטטיביות, 
באופן כּזה, שלכל הפחות לא היו פותרים את השקפותיהם הפילוסופיות. 
כמובן, אי-"אפשר היה להוכיח במופתים חותכים, שהבּריאֶה נהיתה דוקא 
באופן המתואֶר בּספר יצירה (או באופן שמפרש זה או אחר 5 י ר ש *<תוכו), 
כּשם שאי-אפשר היה, למשל, להוכיח את נחיצותה של מציאות המרכבה. 
אלא שנם לא היתה כאן שום סבּה, לספק באמתתן של ה מסורות האל, 
שחשבו אותן למסורות אַבטוריטטיביות. בּיחוד אחרי שאפשר היה להוכיח, 
שאופן הבּריאֶה המתואָר בספר יצירה הוא בהתאִָמה לעובדות הטבע וחוקיו. 
והסגנון האפלולי של ספר יצירה, ובמעט של כל המאמרים, העוסקים בּאותו 
ענין, בספרות המקרא והתלמוד, באמת קורא הוא לפירוש כּזה, ואין שום 
קושי בדבר, להכנים בו את חזיון ?בו של המפרש. בספר יצירה לא היה 
כא] שום אַנתרופומורפיסמוס לעפוק בּביעורו בכלי-זין של פרשנות, ותשומת- 
לבו של סעדיה מכוונה היתה כוונה ראשונה 5 ה תג פר על תורת 
ה א יד יא ות ולבער מתוך ספר יצירה את האידיאות בבחינת נמצאים 
רוחניים נברלים נצחי ים. לא נעלם הדבר מעיני טעריה, 
שזו היא באמת דעתו של מחפר ספר יצירה, או (בסגנון שסעדיה מקפיד 
עליו) שאפשר הוא לפרש את דבריו באופן זה. והוא ממהר להגן על המחבר 
(בפתיחה לפירושו, ששם הוא הולך ומונה את כל ההשקפות שנודעו 5וּ 
בתורת הבּריאֶה וביניהן גם את זו של ספר יצירה בבחינת הדעה השמינית) 
נגנד הפירוש המוטעה, שהפפירות, המספרים והאותיות הם נמצאים רוחניים 
נבדלים נצחיים. סעדיה מפגנן את רעיונו היסודי של הספר פזה: 
בראשית בּרא אלהים שלשים ושנים דברים, אבל לא בבחינת רוחניים נברלים, 
אלא חקק אותם לתוך האויר (שנברא מקודם), ועל-ידי כן נהיו התבניות 


שֶפיה הכללי ומקורותיה של הפילופופיה בישראל 109 


של רבי יהודה ברזילי (בחציה השני של המאֶה התשיעית 
לאלף החמישי); |,מסכת אצילות" של רבי יעקב הנזיר (באותי 
זמן עצמו בצרפת), |,ספר הבהיר" (באמצע המאה העשירית לאלף 
החמישי, מיוח ‏ לרבי יצחק פגי נהור, בנו של הראב"ר, 
שאליו מיחסים את הפירוש לספר יצירה) ; פירוש לספר יצירה של רבי 
אלעזר מוורמיזה (בּאותו זמן עצמו); פירושו של ע ז רי א ל <ספר 
יצירה, לעשר ספירות ולשיר-השירים ; (ספר התמונה) ; פירוש לספר יצירה 
של רבי א ברהם בּן ד וד (כלומר, מיוחס 5ו, אבל בּאמת נתחבר 
בּישיבתו על-ידי תלמידיו מתוך מסורות שבעל-פה בבית-מדרשו) ;| הספר 
,פתרשם טוב" של רבי אברהם מקולוניה; הספפר ,מערכת 
אלהות" (במחציתה הראשונה של המאֶה הראשונה לאלף הששי), מיוחס 
2 פרץ הכהן תם לרבי טודרום אבולעפיא:*; 
פמין של אבר הם א בולעפ יא; צתביו של מ ש ה די 
שו וה,זוהר". "/ 

התפתחות הפילוסופיה, כּפי שהיא משתקפת בּספרים הקלאסיים שמנינו, 
הי* ענינו העיקרי של הספר הזה בכרכיו הבאים. בכאן, בפתיחה, 
מנמתנו היא, להשלים את דברינו על היחם שבין תורת המסתורין והפילו- 
סופיה, והננו להציע פה בְבואֶה קיניאומאטוגראפית, כּביכול, של מנועת 
הקבלה בישראל, משרטוטיה הראשונים, הבּאים לידי גלוי בפירוש ספר יצירה 
של סעדיה, דרך הספרים הקלאסיים שמנינו, כּדי להב?יט את גדולה האטי, 
היאך היתה הולכת ומתעשרת שרטוט לשרטוט, גוון לגוון, עד שהגיעה למרום 
התפתחותה באותו בנין בעל קומה ושיעור, שרואים אָנו קלבלת הזוהר. 
שורת הספרים הקלאסיים של הקבלה, שמנינו, בּכללה היא זו עצמה, שכ5 
החוקרים בענין זה יסדו עליה את דבריהם והצעותיהם, אלא ש הו םס פ נו 
את שלשת הספרים הראשונים, שהזכּרנו בראש השורה: פירושו של סעדיה 
לספר יצירה, תורות הנפש של בחיי ופירוש ספר יצירה של ברזילי. והוספה 
זו חשובה היא מאד. כַּל המבוכה בנונע לשאלת מקורותיה של הקכלה באה 
היא מתוך ההָעלם הגדול הזה, שחכמי דורנו לא ראו, שראשית נצני הקבלת 
בספרים אלה מוצאֶח. ומתוך זה באו גם לידי טעות ומבוכה בתכנה המהותי 
של הקבלה. 


> * אב?, כנראה, ?א רבי פרץ הכהן ולא רבי טודרום אבו?עפיא הוא טחברו ש? ספר זה 
עיין 5הל] בהערה. 


. 
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הצפונית מושפעות היו מבבל יותר מאשר מארץ-ישראל. ולכאורה, אפשר הוא 
לסדר את מהלך התנועה המסתורית באופן פשוט מאד: אשפנז ואחיותיה 
המציאו את החומר המסתורי, שקבלו מארץ-ישראל, וספרד ואחיותיה המציאו 
את היסוד העיוני שבּקבלה, וכן נולדה הקבלה בשני ענפיה: הקבלה 
ה עיו נ ית (בספרד) והקבלה ה מ ע ש י ת (בּאשפנז). ואולם אם 
דעת החוקרים בענין זה לא נתקררה בזה, והמה משתדלים למצוא קצת 
ממקורותיה של הקבלה בספרד עצמה, הרי טעמם בזה (אֶף-על-פי שטרם 
סגננו אותו כך בפירוש) הוא, כּנראה, שהשפעת אשכנז על ספרד זעירה 
היא כל-כּר, שפמעט אי"אפשר להביאֶה בחשפון. ולא עוד, אלא שנלוי 
הוא, שרבי אלעזר מוורמיזה ותלמידו רבי אברהם מקולוניה, חכמי-הקבלה 
היותר נודעים בּאַשכנז, קבלו השפעה גדולה מספרד. ההשפעה מאשפנז, 
איפוא, אין בה די פתרון להשאלה העיקרית פענין זה: איככה נהיה הדבר, 
שהתפתחות פילוסופית כּבירה כזו שבספרד בתקופה הקלאסית חזרה לתוהו 
בשנים מועטות ונשתקעה כל-כּך, שבמקומה באה הקבלה וכמעט שמשלה 
בכיפה % 

די להשיב על שאלה זו ולבאר בכלל את יחס הענינים וההשפעת 
ההדדית שבין פילוסופיה וקבלה, צריך להזכּיר מה שכבר רמזנו עליו למעלה, 
ש ם פ ר ‏ יצ יר ה היה למקור הפילוסופיה והקבלה גם שתיהן. שתי 
שורות מקבילות של ספרים חשובים הן, שבהן משתקפות הן שתי תנועות 
הרעיון בישראל במרול התפתחותן; ושתיה] מתחילות בפירושים לספר 
יצירה : 

הספספרים הפילוסופיים: פירושו של סעדיח לספר יצירה 
וספרו ,,האמונות והדעות"; ,,חובת הלבבות" של בחיי, הספר ,,מקור חיים" 
של גבירול ברעיונותיו הפילוסופיים המהותיים ;| הרעיונות הפילוסופיים 
שבספרי משה ואברהם אבן-עזרא ;| ספר הכוזרי של רבי יהודה הלוי בחלקיו 
העיקריים והמהותיים; ספרו של יוסף אבן-צדיק ,,העולם הקטן"; ספרו 
של רבי אברהם אבן-דאוד ‏ ,האמונה הרמה" וספרו של מימוני ,מורה 
נבובים". , 

הפפרים הקבלי ים: פירוש ספר יצירה של סעדיה ; ,תורות 
הנפש" של בחיי; הסגנו] האפלטוני החדש של הספר ,מקור חיים" ש5 
גבירול ;| היסודות המיסטיים הפיתאגוריים בספריו של רבי אברהם אבן- 
עזרא (פירוש לספר יצירה של הלוי בכוזרי ד', כ"ה); פירוש לספר יצירה 
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לבלוע את הפילוסופיה ולרשת את מקומה. הימים אָרכו מעט טרם עלתה לה 
להקבלה, להטות את היצירה הפילוסופית מנתיבתה, עד שלאט-לאט הביאֶה 
אותה לידי כְּביֶה גמורה. ובזה אָנו חוזרים לשאלת | ה סימנים 
המובהקים שבין פילוסופ יה וק ב לה. וכבר זכרנו, שחכמי 
דורנו היו מבקשים את שרשיה של הקבלה במקצת גם בספרות הפילוסופית 
שלנו. | ביחוד עשו את נבירול ל,,מקובל", ובזה לא רק טשטשו את הגבולים 
שבין פילוסופיה וקבלה, אלא גם התרשלו בהשתדלותם ל ב א ר את 
התפתחותה של הקבלה מתוך מּנאיה של ה תנוע ה הפילוסופית בישראל. 
שטו החוקרים בשדי זרים ובקשו את שרשיה של הקבּלה בספרות הערבית 
ובמקורות רחוקים וחיצוניים יותר מדאי מלראות נכונה את אשר בּין ידיהם 
ובין עיניהם, כּביכול ; מלראות, שמוצאֶה של התנועה הפילוסופית היה ג ם 
מוצאֶה של התנועה המסתורית, הקבּלה. וטֶף-דעל-פי-כן זה, ורק זה, הוא יחס- 
הענינים האמתי : מתוך הסתכלותנו כּא] התנועה המסתורית היא מקבילה 
ח ש א י ת להתנועה הפילוסופית. הפילוסופים נלחמים הם ביספודות 
המסתוריים ומנצחים אותם. אבל לפעמים, בשעת המלחמה ומתוכה, סגננו 
איזה רעיון צדדי, סקרו איזו תמונה ולטשו איזה מבטא. כּוונתם של הפולו- 
סופים היתה, לגשר לאַטדלאָט את התהום שפין המקורות המסתוריים ובין 
יסודותיהם הפילוסופיים בּמעבר דרגאי. אָכן, רוח הוא באנוש, אנשים בּעלי 
נטיה למסתורין] באו ולקטו ממוך דבריהם דוקא אותם הפרורים הטפלים 
והרכּיבו אותם עם היסודות המסתוריים, שנשתּמרו במקורות העתיקים, 
ליצירה חדשה, שהלכה ונתפתחה לתוך מפגרתה של המיסטיקה העתיקה, עד 
שמלְאֶה אותה בכל חמוקיה האורנאמנטאליים, שהלכו ונתפשטו ונתרחבו מתוך 
?חץ התכנים החדשים, שהיו גדלים מתחתיהם. 

ער כּאן היינו עופקים 3התפתחות הרעיון בבל ובספרד, בעוד ש א רץ- 
יש ראל כמעט שנתעלמה לגמרי מעינינו. עכשיו בּאֶה השעה לחזור למקור 
ישראל ולהסתכל במהלך התנועה הרוחנית בּארץ-ישראל במשך שלש מאות 
השנים של התקופה הקלאסית בפילוסופית ישראל. | בשעה שהפילוסופיה 
פורחת היתה באלעראק, הוסיפו בארץ-ישראל לעסוק בּאגדות מסתוריות, 
בספרים פסוידו-אפיגראפיים ובמדרשים, ביחוד במסתורין] מתורת-"חמרפבה, 
והנה יחס ארצות שָברופה לארץ-ישראל ובבל בכלל הוא זה: אַשפנז וצרפת 
הדרומִית, כּאיטליה ויון, מושפעות היו בחייהם הרוחניים בּימי-הבּינים מארץ- 
ישראל יותר מאשר מבבל, בעוד שספרד, צרפות הדרומית (פרובינצה) ואַפריקה 


ד. 


התקופה שאחרי מימוני 


א. 
הקבלה 


במימוני הגיעה הפילוסופיה בּישראל אל מרום גבהה. זה אמור בּיחוד 
בנונע לשלמות הבּנין השיטתי. ואולם מתוך הפתכלותנו כּאן צריך להקדים 
את החקירה בהתפתחות הרעיון המסתורי לזו בהתפתחות הפילוסופיה בתקופה 
זו. | לא שבתקופה שאחרי מימוני אין כּא] תנועה פילוסופית הגונה וראויה 
לעסוק בה. אַדרבה, המחלוקת על-דבר הפילופופיה אחרי מותו של מימוני 
עשויה היתה לעורר את הלבבות לפילוסופיה גם באותם החוגים, שזו לא חדרה 
עדיין אל תוכם. ולא עוד, אלא שאפילו איזאפשר לאמר, שהיתה כאן התרשלות 
ארוכּה של כּח היצירה בספרות הפילוסופית, כּאשר נראה להלן. תקופה, שבה 
חיו וכתבו פילוסופים כּידרע'יה הפניני, הל5 די לומבררדיה, 
רלב3"ג, נרבוני וקרש ק ש, בודאי ראויה היא להחשב לתקופת 
עליה של הרעיון הפילוסופי בישראל, ואם אף"על-פי-כן אָנו מסמנים את 
התקופח שקדמה לזו בבחינת התּקופה הקל אס ית של הפילופופיה 
בישראל, הרי אָנו עושים 3ּ] משני טעמים : האחד היא האספקלריה המיוחדה, 
שבה אָנו מסתכּלים בתולדות הפילוסופיה בּישראל בספר זה, כּלומר, זו של 
התפתחות המחקרים הפרטיים. את זה נראה במדה שלמה 
בהרצאת המחקרים עצמם, ונם בפרק, שאָנו עומדים בּו, עדיין יהיו לנו דברים 
בענין זה. אבל על של עהּה טוב לנו לשום לב להטעם השני, שמתוכו אָנו 
מסמנים את תקופת ישראלי --- מימוני ב3בחינת התקופה הקלאסית : טעם זה 
מיוסד הוא בנצחונה של התנועה הפילוסופית על מקור מוצאֶה, מעשה-מרכּבה 
ומעשה-בראשית. וזמן פטירתו של מימוני הוא תחילתה של אותה המקופה, 
שבה אותם היסודות, שלפי הנראה בשטחיות הענינים, מנוצחים היו לגמרי, 
חוזרים ומתגלים בּתוקף ונבורה; אותה התקופה, שה ה ק בל ה אומרת 
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יקאל להם אל טב יעיון וקום יקאל להם אל א ל א ה ון וראית אכתר 
אקואל אלאלאהוון אלמחקקין מכתברגה מן אלשרועה ומנקולה מן פצאילהא וראית 
קול אלטביעיון מכאלפא לשרע ומבאונא למה דכרוה אלאלאהיון תם ראית אכתר 
אקואל אלשראוע ואלמלל ומדאהבהם פי אלנפס אכתרה יואפק ראי אלאלאהיון 
אלמדכור פי אלשרועה אלמקדסה,,. | עמוד כ"ב, כ"ב: ואעלם אן בין שרועת:א,.. 
..עסמוד פ"ג, רפ"כ: קאל אלטביעיון אן אלנפס תאבעה למזאג אלבדן וקו 
אלאלאהיין וראי אלשריעה אלמקדסה קד קלנא אנהם מכאלפון לקול אלטביעיין.. 

והנה בהמשך המאמר הראשון, שזה העתקנו מפפר מאעני על נפם, בתיי 
בעצמו מעיר על הסתירה שבין תורת הנפש של אבן-פינא בתורת הגלגלים שלו ובין 
דעתו בפילוסופיה הפנימית שלו, עמוד ד7/ ו"ד: ואמא ראי אלשרועה וראי 
אלאלאהיון אלמתקקין אן אלנפם גוהר רוחאני כאין קבל אלבדן ובאק בעד פנא 
אלגסד ולא יגוז אן תתלאשי אלנפם אבדא ואן תלאשי אלגסד וראות טן יקול קולא 
תאלתא והו א [ א לכפפ תחדת בתדות מזאג אלגפד ולא 
גת ליא שווייבית לא שה אלכפד נבתו אבן פינא וליפ קולה 
פי חדות אלנפם מע חדות אלגסד מ ו א פ ק א ל ל ש רו ע ה ול א לקול 
אלאלאהיון אלמחקקין לאן אלנפי אקדם מן אלמתעלק בהא וקבלה כמא אן אלחס 
קבל אלמלחסוסאת ואלעקל נפסה קבל אלמעקולאת וראית אבן סינא ידכר פי כתאב 
אלנפם ואלמעאך (2 .0ם 46566 ,110800116גק 18 ,מ6זם10) | א ו ל ק ו ל ה 
יואפק שריעתגא ויפתשהד בקול שרועתה,,, ולא יואפק קולה פי חדות 
אלנפס מע חדות אלבדן פי כתאבה אלמדכור. 

המחלוקת הכללית, שמעיר עליה בחיי בזה, היא היא המחלוקת שבין חתורה 
חחיצונית והתורה הפנימית, והפתירה שבדברו אבן-סינא בשאלת הנפש היא 
הסתירה שבין מסקנת תורת הגלגלים, שהיא ,אחדות השכל" וכין נטיתם של 
פילופופי האסלאם להציל את תורתם הדתית של השארת הנפש, שתזכרנו בפנים. 
בחיי, אָמנם, רואה הוא, שדעת בעלי האלהות מסכמת היא יותר לתורת היהדות 
מדעת בעלי הטבע, ובלי ספק, הצדק אתו בנוגע לעצם הדעות. אבל עובדה היא, 
שהתולוקים שבין בעלי הטבע ובין התורה, בעוד שרבים הם ב מ מ 8 ר מאלה 
שבון בעלו האלהות ובין התורה, הלא יותר קל הוא להתגבר עליהם, הרבים, מאשר 
על אלה, המעטים, שבין בעלי אלהות שבפילוסופים ובין התורה, וכבר רמזגו על 
זת, שבחיי בעצמו שב לאַרוסטו שבפיזיקה בספרו ,,חובת הלבבות", ועיין להלן. 
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אין כאן שום מקום למחלוקת זו בין אלפראבי ואבן-סינא, | 206 26 אונו מגלה 
את המקוורות, שהוא סוטך עליהם בזה, וכנראח בא לידי טעות בפירוש הדברים 
והחזיונות בענין מפובך זה. -- 

מלבד אבות הפילוסופיה באיסלאם הנזכוים בפנים, ראוי להזכיר בשם: 

(אבו בכר מחמד אבן דכרוא) א ל-ר א ז י, בן דורם של ישראלי וסעדיה. 
הוא כתב ,ספר אלהות", שבו הוא נמשך אחרי שיטת הספר ,עצמים החמשה", 
המיוחס לאמפדוקלס, מימוני במורה נבוכים חלק ג', ראש פרק י"ב, מזכיר אותו 
בבחינת ,,ספר מפורסם" ומזכיר את שיטתו, שיטת פסימוסמוס מוגזם, וחולק עליו: 
,ולאלראזי ספר מפורסם קראָהו ספר אלהות, כלל בו משגעונותיו וטכלותיו הרבה, 
ומכללם ענין בדאו, והוא שהרע במציאות יותר מן הטוב,,, | .. מציאות האָדם נקמה 
מטנו ורעה גדולה לו", באגרתו לשמואל אבן-תבון (קובץ חלק ב', כ"ח, עמוד ב'; 
אגרות מומוני, אַמשטרדאם, ו"ד, עמור ב') מומוני אומר עליו, מה שאָמר גם על 
ישראלו, שהוא היה ר ופ א ולא פילוטוף. -- (אבו עלי אחמד) א ב ן 
מ סכ ויה, תלמידו של אלפראבי (ומזכירו שהרסתאני, עמוד שמ"ט; בגלוון 
אבן-חזם חלק ג', עמוד צ"ג), הוא כתב ספר המדות ברוחו של אַריסטו, אבל אונו 
נכנס לתוך שאלת עוקרו הפולוסופיה. -- ב רונ י, תלמידו של אבן-סונא, היה נמשך 
אחרי אַריסטו הפשוט בלתי מעורפל בלבוש האפלטוניסמוס החדש הוא הכיר את 
גדלותו של סוקראט בזה, שעמד על המושגים ההגיוניים הטהורים, בדברו על ארץ 
הודו הוא אומו, שלאוץ זו לא עמד חכם כפוקואט, לא היתה שם דוך 
ה:הגהניתה לגרש את הדמיון מגבול הפסדע. הד ו 
רואַקציה נגד הנטיה המסתורית בפילוסופויה הערבית, אבל, כנראה, לא חבר ספרים 
בפילוסופיה והשפעתו על מהלך המהשבה באסלאם היתה כלא היתה. -- היותר 
חשוב שבין הפולופופים היה, כנראה, א ב ן-א ל-ה י ת ם, כן דורו של אבן- 
סינא, ‏ גם הוא נטה לפילוסופית אַרויסטו במובן הפוזיקה, אבל ערכו בבתינת פילוסוף 
לא הוה גדול, ואם כי כתב אוזה ספרים, לא היו נודעים כלל, כנראה, בספוד ולא 
השפיעו שם מאומה על מהלך הענינים. ואולם מאחר שהיה חי איזה זמן בקאיוו 
שבמצרים, בעיר שבה ג ש ר ף ספרו על תכונה בפומבי בשנת דתתקע"ד, עשר שנים 
אחרי מותו של מימונו, נראה הדבר, שבקאיוו עיר מגורו, ובודאי גם במצרים 
בכלל, ספרויו נודעים היו, ובודאי השפועו באיזו מדה על התפתחות הרעיון הפולו- 
פופו, א פ ש ר, אופוא, שמומונו, שזה מקומו בהתפתחות הפילוסופיה בושראל, 
שהוא שב לאַרויסטו של הפיזיקה ובנה פילוסופיח יהודית על יסוד חדש, מושפע 
היה מאת אבן-אל-חיתם, ואָמנם, מאחר שמומוני אונו מזכורו בשום מקום, הדבר 
מוטל בספק, אם מימוני ראָה את ספרוו. -- 

בנוגע להחילוק שבין בעלי הטבע ובעלי האלהות, שהעיר עליו בתיי, עיין 
בספר מעאנו אל-נפם (כתאב מעאנו אל-נפס) בהוצאת גאָלדציהעו, אַבהאַנדלונגען דער 
קעניגליבען געזעללשאַפט דער וויססענשאַפטען צו געטטונגען, בערלין, 1907, עמוד 
ג', שורה כ"ו: פראות אצול אלמדאהב אלבראנוה עלי מדהבין מכתלפין טרא קום 
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עתידים אָנו לראות במה שיבוא, חשובה מאד בהתפתחות הפילוסופיה בישראל. 
אבל גם ה עובדה הפפורות ית כשהיא לעצמה, שאלפראבי הוא מי שפתת 
ובאר תורה זו, חשובה היא מאד להסתכלות נכונה בתולדות הפילוסופיה בישראל. 
הר"ד קופ מ אן בפפרו: ,דיא טהעאָלאָגיע דעס בתיי אבן-פקודא", וויגה, 
4, עסמוד 11, הערה ב', פובר, שאלפראבי לא באר תורה זו כל-צרכה, עד שבא 
אבן-פיני ועשה אָזנים לה, ומזה הוא מנסה לדון גם על השאלה הכרונולוגית של 
בתוי וגבירול, מי קדם למי: בתיי לא נתן מקום לתורת חיוב המציאות, מפני 
שבימיו תורה זו של אבן-סינא לא נתפשטה עדיין, | הר"ד קויפמאן, כנואה, לא 
ראָה את הספר ,,תורות הנפש" של בחיי (שבה בתיו מביא דברי אבן-סינא), בכל אופן 
לא היה זקוק לשאלה זו בשעת כתבו את ספרו על בחוי,. אבל גם מתוך השקפתו הוא 
הדון הכרונולוגי שדן, רופ הוא מאד. כי הלא פוף-סוף הקושיא במקומה עומדת : 
מדוע לא הביא בתיי את דברי אלפראבי באשר הם, מפותתים כל"צרכם, או אינם 
מפותחים כל-צרכם, ואולם באמת אבן-סינא לא הוסיף מאומה לתורת חיוב המציאות 
של אלפראבי בעצם מהותה, לא בסקירתו של שהרפתאני וגם לא בזו של ם6זמ16 
מוצאים אָנו בשם אבן-סינא איזה דבר חשוב, שלא נמצא בספריו של אלפראבי. 
הענין היחיד, שאבן-סינא מוסיף בו, הוא יסוד תורת ההכרה שבתורת הגלגלים, 
שאבן-סונא מעמיק בו יותר מאלפראבי רבן, 06]008גם502 אינו רחוק מן האמת 
באָמרו, שמי שקרא פילוסוף ערבי אחד, כבר קרא את כולם, וזה אָמור ביחוד בנוגע 
לתורתם העיקרית של האַריסטוטליים הערביים, תורת הגלגלים שלהם, שהיא היא 
שמתוכה זרמה ההשפעה היותר גדולה לפילוסופים שלנו במעוב, ובגבולה של תוות 
זו תורת חיוב המציאות ואפשרות המציאות היא יתד ופנה, שאלתו של הרד"ק, 
מדוע לא הכנים בתיי תורה זו לתוך ספרו, אינה קשה מאד, בפרק אחרון של כוך 
זה נראה, שתורת הגלגלים בבחינת תורה מקבילה לתוות בריאָה יש מאַין נדהתה 
מאת פעדיה, ומטעם זה גם בתיי לא היה לו ענין בה, מאחר שהוא חונה על דגל 
ישיבת סעדיה המיוסדה על תורת בריאַת יש מאָון, בכל אופן או-אפשר לדון מזה 
מאומה בדבר השאלה הכרונולוגית שבין בתיי וגבירול (עיין להלן בפוק על בחיי 
בכרך הבא), 


0 26 געשיכטע דער פהולאָזאָפהיץ אים איסלאָם, עמוד 195, מנסה 
לסגנן מחלוקת בין אלפראבי ואבן"סינא במה שהוא מטעים, שזה האחרון אונו מלמד 
אצילות חמרית בלתו-ממוצעת מאלוה, ואולם בבואו להציע את תורת הגלגלים 
של אבן-סינא הוא מפרש אותו בדרך זו עצמה, שהצענו את תורת אלפראבו על אופן 
המצויאות הכפול שבשכלים הנאצלום, שמתוך האחד נאצל שכל ומתוך האחר חומר. 
הרי שאין כאן שום חילוק בזה בין אלפראבו ואבן-סינא, מאחר ששניהם מלמדים 
תורת אצילות"החומר מ ם ו צ ע ת מאלוה. בספרו של פלוטיגוס עצמו ישנם, 
אָמנם, מקומות, שבהם הוא נוטה לתורת אצילות החומר בלתי"ממוצעת מאלוח (וטעם 
הדבר נראה בפרק הנזכר בכרך רביעי), אבל הפילוסופים הערביים כולם עומדום המה 
על קרקע תורת הגלגלים שהצענו, שהיא תורת אצילות-החומר ממוצעת. במקווות 
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בשום אופן במובן תולדה זמנית של העולם או במובן יש מאַין של האמונח 
האוותודוכסית, ואלה המח דבריו בהמשך חדברים המועתקים למעלח: 

ומן נטר פי אלברבוביה פי אלכתאב ב א ת ול וג א לם יי ש בה 
עליה אמוה פי אתבאתה א לצ א גע א למ ב דע ל הד א 
א ל ע א ל םס פאן אלאמר פי תלך אלאקאויל אטהר מן אן וכפי והנאך תבין א ן 
א לותיו יז ליו יא בביד ק תה א אלבארי ל ה נא וה לא ע ך. שא 
וחנהא תגפמת ען אלבאוי פבהאנה וען אראדתת,. 

כאן צריך לשום לב לשמוש שורש ,,בדע" אצל אלפראביו, שכבר ודוע לנו מספרו 
,עיון אלמסאיל". מובן ,בדע" הוא, להכריע בין אפני המציאות האפשריים לצד 
אופן המציאות החיובי, ובנוגע לההיולי אלפראבי בכאן שוהה הוא ביחוד לבאר 
(כי זו היא כוונתה של המלה ,ואנהא" כאן), שפעולתו של אלוה בהתהוות העולם 
היא ,,תנסמת", אלוה הוא מקורה של מציאות החומר בשנו מובניה, המציאות בכח, 
והמציאות בפועל, כלומר, קבול הצורה. בסגנון אחר: אלוה הוא יפוד המציאות 
סתם וגם יסוד ההויה וההפסד, אָמנם, מבעד הדברים האלה נשקף מ ו ש ג 
כ פול של בריאֶָ ה, מושג שנמצא אותו להלן באופן גלוי ביחוד בדבויו 
של אבן"סינא, | טעם הדבר הוא, שהפריפאטטיים הערביים, כובותיהם האפלטונים 
החדשים, הרכויבו באי-מסקניותם את תוות אצילות החומר בתורת מציאות ההיולי 
בכח (כאשר נראה בפרק על פלוטינוס בכרך הרביעי), גם צרוך להעיר, שפירושו 
זה של אלפראבי בדברי התיאולוגיה ניתן למחלוקת, אלא שבאמת השקפתה של 
התיאולוגיה בזה אינה ברורה כל-צרכה; עוין עמודים ע"ז -- ע"ט, קי"ז, קל"ו, 
קל"ח, קמ"א, קס"ג, ק"ע, קע"ג, ועדיין עתידים אָנו לשוב לשאלה זו. אלא 
שהפסיחה על שני הפעיפים בהתיאולוגיה אינה נוגעת אלא להשאלה בין אצילות 
החומו ומציאות החומר במציאות בכח מצד עצמו, אבל בשום אופן אין כאן מקום 
לתורת בריאת יש מאַין, אחר שתורה זו נדחית היא בפירוש (עמוד קע"ג). אם 
אלפראבי אומר בהמשך הדברים הנדונים (עמוד כ"ד) : ויבין ביאנא שאפיא אנהא 
כלהא חדית ען אבדעא אלבארי לה ואנה עז וגל הו אלעלה אלפאעליה אלואחד אלחק 
ומבדע כל שי עלי חפב מא בינה אפלאטון פי כתבה פי אלרבוביה מתל טיטארוס 
ובוליטא וגיר דלך מן סאיר אקאוילה, נראה הדבר, לכאורה, שהוא מיחס לאַרוסטו איזו 
תוות ברואָה במובנו של אפלטון בספר טימיאוס, אבל זה אינו אלא מפני שאלפראבי 
באמת מקוב הוא כאן את דעת אפלטון לדעת אַריסטו במה שהוא מפרש את דעת 
שניהם, שמעשה הבריאָה הוא מעשה של אצילות תמודית למעלה מן הזמן, בזה כבר 
קדמו פלוטינוס, וכל ההרצאָה מתוך התיאולוגיה שלפני מאמר זה, שצריך להעמיד 
את הרבוי על האהחדות המוחלטת, מעידה היא על עצמה, שתוות הבריאָה המכוונח 
כאן היא תורת פלוטינוס. 

והנה העיקר בכל ההוכחה על-דבר כוונתו של אלפראבי היא תורת ‏ ת יי ו ב 
המציאות ואפשרות המציאות, שממקווה באֶה לדחות את תורת 
הבריאָה האוותודוכסית ולמלא את מקומה, תורתו זו של אלפראבי היא, כאשר 
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צאנעץ ה ו ע ל ת ח א ל5 א ע ל י ה אם לא וממא יטן בארסטוטאלים אנה 
ירי אן אלעאלם קדום ובאלאפלאטון אנה ירי אן אלעאלם מהדת פאקול... 

ואלפראבי הולך ומבאר, שהמפרשים, המיחפים לאַריסטו את תורת קדמות העולם, 
אינם יכולים להביא ראיה לדבריהם מדברי אַריסטו בלוגיקה ,,שהעולם קרמון הוא", 
מפני שהדברים האלה לא נאמוו להביע את השקפתו של אַריסטו, אלא לשם מ ש ל. 
אַריסטו היה צריך למשל מזה המין, והוא מביא את דעת איזה מחכמי זמנו, שתיו 
מאמונים, שהעולם הוא קדמון, ואלפראבי הולך ומבאר את הענין בדברים המכריעים 
האלה : 

(עמוד כ"ג) : וממא דעאהם אלי דלך אלטן איצא מא ידכרה פי כתאב אלסמא 
ואלעאלם אן אלכל ל י ם ל ה ב ד ו זם אי פיטנון ענד דלך אנה יקול 
בקדם אלעאלם ולים אלאמר כדלך אד קד תקדם פבין פי דלך אלכתאב וגירה מן 
אלכתב אלטביעיה ואלאלאהיה אן אלזמאן אנמא הו עדד חרכה אלפלך וענה יחדת 
ומא יחדת ען אלשי לא ושתמל דלך אלשי ו מ עני קולה אן אלעאלם 
לומ לה כ ב זם א נו א לת לים הת כון אוהלא פ או ל א 
באגזאיה כמא יתכון אלבית מתלא או אלהיון אלדי יתכון אולא פאולא באגזאיה 
פאן אגזאיה יתקדם בעצהא בעצא באלומאן וא לזמ אן הדאת ען הוכה 
ךל שרם האופ אץ דכ ו ך ל ה ד גת ה ב ד ומ א נו ווצת 
בדלך אנח א כמ א ויכון ען אבדאעץ אלבארי גל גלאלה 
איאה דפעה בלא זמאן וען חרכתה חדת אלזמאן. 


אלפראבו, איפוא, מפרש את דברי אַריסטו, שבאָמרו, שהעולם אין לו תחילח, 
בוונתו היא רק לאמו, שהעולם לא התהוח ,ראשון וראשון", כלוטר, חלק בחלק, 
באופן שקצת חלקיו קדמו לאחרים מחלקיו. אבל כדי שלא נטעה, שכוונתו של 
אַריסטו היא, שהעולם נברא כולו ב ב ת-א ח ת, אלפראבי משתדל הוא לבאר 
ולהטעים את דבריו בבררו את מושג הזמן בהשקפת אַריסטו: הזמן הוא מדת 
התנועה של גרמי השמים, הוא הולך ו ה וו ה (דעטעריצו, בנראה, הבין כאן את 
המלה ,חדת" במובן ה ו ל ד, וזו טעות, הכוונה היא להמושג של הויה 
והתחדשות ת מו די ת) בתנועה זו, ומחשבה הפכפכת היא לקבוע התתלה זמנית 
להווה זו, מזה יוצא ברור, שהגרם השמימי מקבל את מציאותו מתוך 
בריאָה בלתו-זמנית של הבורא, אלפראבי מדיוק בַלשונו: ‏ כשבא 
מן המשל אל הנמשל, אונו משתמש במלת ,,תכון", שהשתמש בה במשל, שמובנה הוא 
,הולד", אלא במלת ,כון", שמובנה הוא חווה, כלומר, הולך והווה בתנועתו 
המתמדת. כל כווגתו של אלפראבי בזה היא זו, שהטעים תיכף בתתילת דבריו, 
שאלוה הוא ,,עלה אלפאעלוה", מצבו בזה הוא זה בעינו שבספרו ,,עיון אלמסאול", 
שבו הוא מגין על תורת ק ד מות התנוע ה, שממנה הוא מביא ראיה על 
קדמותו של המנוע הראשון (סימן ו"ג: . ולא יגוז אן יכון ללחרכה אבדא זמאני 
ולא אכר זמאנו,,,) | וגם מה שאלפראבי מעתיק מספר התיאולוגיה אי-אפשר להבין 
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ליסת פי מואדהא ולא כאנת פיה אסלא) אנמא ימכן אן תעקל עלי אלתמאם בעד אן 
תחצל אלמעקולאת כלהא מעקולאת באלפעל א ו ג לה א וריה צל אל עקל 
א למ םס ה פא ד. 

,גלהא" היא בסתורה ל,כלהא", אָמנם, אפשר הוא לתרגם ,,היותר חשובות", 
אבל בהרצאֶתי בפנים נמשכתי אחרי התרגום העבר : ,או רובם" (וגם ראָזעָנשטיין : 
80 מ )06), מפנו שזו היא, כנראה, כוונתו של אלפראבי. 


עטודים ט"ז -- מ"ח: ואלעקל אלפעאל הו נוע מן אלעקל אלמסתפאד ו צור 
א למוגודאת הי פיה לם תזל ולא תזאל אלא אן וגודהא 
פיה עָלי תרתיב גיר אלתרתוב אלדו הו מוגודה עליה פי אלעקל אלדי הו באלפעל... 
פלכדלך נצטו אלי אן יכון הורתיב אלמוגודאת פי 
אלילכל ‏ אלדיוייבא לפ קל על וי ע כים.ם א עיל יי ה אלא מו 
פי אלע קל א לפע אל... והדה אלצור פי אלעקל אלפעאל הו גיר מנקסם 
והלים יפת נכר אן וכון אלעקל אלפעאל הו גיר מנקסם או וכון דאתה 
(בעברית) : ושיהיה עצמו) אשיא גיר מנקפמה יעטי אלמדה א שב א ה 
מא פי גוה רא פלא תקבלה אלמאדה אלא מנקסמא וחדא קד בינא ארסטוטאליס 
פי כתאב אלנפס אוצא, 


התוגום העברו, שבכלל אונו מדויק, מדויק הוא במקום זה: ,ואלו הצווות 
בשכל הפועל בלתי נחלקים, ו א ינו ג מנע, שיהיה השכל הפועל, עם היותו 
בלתי נחלק ושוהיה עצמו דברים בלתי נחלקים, שי תן ל הו מר דורמים 
מה שבעצמו, ולא יקבלהו [החומר] אלא נחלק", אבל, כנראה, ראָזענשטיון 
טעה וקרא ,דומם" במקום ,דומים", וכך בא לידי תרגומן 16186 סמ 
0191588ת1 125108 (וותךר טוב: 186)ם502508) סהַעג81ם 707005. | במלה 
493 אָמנם, אפשר לראות תרגום המלה ,דומים", אלא שאם כן המלה גסו|ו 
חידה סתומה הוא, בכל אופן תרגומו של ראָזעֶנשטיין מטשטשת היא את כוונתו של 
אלפראבו, שהשכל הפועל כולל הוא את כל הצורות, ושהצורות הטבעיות בנמצאים 
בעולם השפל בדמותן ובצלמן הן. 


בספרו על האחדות שבין אפלטון ואַריסטו (כתאב אלגמע בין ראוי אלתכימון 
אפלאטון אלאלאהי וארסטוטאליס, דיעטעריצי עמודים 1--88) אלפראבי אינו יוצא 
מגבול הפרופאטטויסמוס אלא בזה, שהוא מטעים את האחדות שבין אפלטון ואַריסטו 
במדה מרובה, על יסוד הספר ,,התיאולוגיה של אַריסטו", שהוא מאמין במקוריותו, 
בעוד שנכלל השקפתו כאן היא זו שבספרו ,עיון אלמסאול",. וזה אָמור ביחוד 
בנוגעץ ל מו שג הבר ו אָ ה שלו, לפי דיעטעריצי בתוכן העניגים (עמודים 
ץזת--7א2) אלפראבי מפרש את אַרויסטו במובן ,הבריאָה הזמנית של העולם". 
אבל זו טעות גמורה היא, ואלה המה דבריו המכרועים בזה (עמוד כ"ב ואולך) : 

פי קדם אלעאלם וחדותה, ומן דלך איצא אמר קדם אלעאלם וחדותה והל לה 
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אחד מדוכ' המציאות המ נגדים, הנה הסבה הראשונה, אשר 
מציאותה בעצמה, אָמגם לא תשפע במציאות מה שאידאפשר שלא ומצא לבד, אבל 
ישפע במציאות מה שאפשר שלא ומצא, עד ש לא ישאר דבו מדוכ! 
הממוציאהה של 8 כתכ ה ". 

אם מדמים אָנו את המאמר העובי האחרון המובא למעלה להמאמרום העבויים 
המקבילים לו בהעתקתנו מספר ההתחלות, הרי כולם מסכימים בזה, שהחומר הראשון 
שתחת היוח נולד ב א ז פ ן ם הח באמצעות הגלגלים, ואולם בנוגע לאופן 
חולדה זו מאמרים אלה שונים המה זה מזה, והצד השוה שבהן, שכולם כהים 
ומטושטשים המה, המאמר הראשון מיחפם את תולדת החומר הראשון להשכל 
הפועל באמצעות גרמי השמים; השני מיחסה להגרמים השמים סתם, והשליש! 
לאותו הכח המשותף לכל גרמי השמים, שאין אָנו מוצאים לו זכר בשום מקום. 
שאלה זו, יחס החוטמר שתחת הירח לתחומר השמומי, עוד תעפיק אותגו להלן. -- 
המאמר העברי עלידבר ד רו ך ה מ צי א ו ת מאיר את המאמר הערבי שהבאנו 
למעלה בנוגץ ל א ו פ ן ה מ צי א ו ת. אלפראבי פומך את דבריו על 
ה ל וח ה הג יונגי של אפני המציאות, שסדר אַריסטו, ומטעים, שכחו של 
מחויב המציאות אינו בא לודי גלוי שלם ומלא אלא כשהוא ממלא את כל אפנ! 
המציאות במציאות ריאַָלית אמתית. 

הקשר שבין תוורת הנפש ותורת הגלגלים מוצא הוא בספר ההתחלות (עמוד כ': 
,ואיזה דבר ממנו, קבל בפנים מה") מבטא יותר ברור מאשר בספר עיון אלמפאול, 
אחרי שבמקום שמדבר שם בקצרה על ענין זה (סימן כ"א) אינו נוגע בתורת הגלגלים 
אלא נגיעה קלה מאד, ואולם יותר ברור הוא הקשר הזה בספר מקאלה פי מעאני 
עלעקל (ספר השכל והמושכלות) : 

ה (בדועטערוצי, עמוד מ"ב), אמא אלעקל אלדי ידכרה אַרסטוטאלים פי כתאב 
אלנפס פאנה געלה עלי ארבעת אנחא ע ק ל בא ל קורה וע קל ב א לפ על 
ועקל מפתפ אד וע קל 5 עץ א ל, ואלעקל אלדי הו באלקוה הו נפס 
מא או גזו נפם או קוה מן קוי אלנפסי או שי מא דאתה מעדה או מסתעדה לאן 
תנתזעץ מאהיאת אלמוגודאת כלהא וצורהא דון מאודהא פתגעלהא כלהא צורה לה... 
(עמוד מ"ד),,, לכן אלדי הו באלפעל עקל לאגל אן מעקולא מא קד צאר צורה לה 
וקד יכון עקלא באלפעל באלאצאפה אלי תלך אלצוות 
פקט ובאלקוח באלאצאפה אלי מעקול אכר לם יתצל 
לה בעד באלפעל פאדא הצל לה אלמעקול אלתאנו צאר עקלא באלפעל ב א ל מ ע ק ו ל 
אלאול ובאלמעקול אלתאנ'. אם אדא חצל עקלא באלפעל באלאצאפת 
אלי אל מעקולאת כלהא וצאר אתד אלמוגודאת באן 
צאר הו אלמעקולאת (בעברית: המושכלת כ ו ל ם ) כאלפעל פאנח מתי עקל 
אלמוגוד אלדי הו עקל באלפעל לם ועקל מוגודא כארגא עְן ד א ת ה בל אם א 
*' ע קל ד א ת ה... (עמודים מ"ה -- מ"ו),,, | ותלך אלצור (כלומר: אלתי 
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אלעקל אלאול אלתאני באנה ממכן אלוגוד באנה 
יעלם דאתה אלפלך אלאעלי במ א דת ה (06068גת50 
הולך ומתרגם את המלה ,,במאדתה", בכל מקום שהיא, 1188טם602%1, במקום התרגום 
הנכון ‏ 002)ם) | צ' ו רת ה א ל ת י הי א לנפ ם,,. םט, ויחצל מן 
אלעקל אלתאני עקל אכר ופלך אכר תחת אלפלך אלאעלי,.. | ועלי הדא יחצל עקל 
ופלך מן עקל,.. | אלי אן תנתהי אלעקול אלפעאלה אלי ע ק ל 8 ע א ל מגרד 
מן אלמאדה והנאך יתם עדד אלאפלאך,,, | ואלעקל אלאכור מנהא סבב וגוד אלאנפס 
אלארציה מן וגה והפבב וגוד אלארכאן אלרבעה בופא טה 
ה 


להוצאָה זו יש מקבולה ב,,ספר ההתחלות", עמוד י"ח ואולך: 


,והטניים על (שתי?) מדרגות במציאות, כי לכל אחד מהם גם כן מציאות 
מח שיתעצם בו עצמו ומציאות (אשר ייחדהו הוא בעינו מציאותו *) א ש % 
ישפע מאותו מציאות דבר א הר, ולא וצטרכו, כאשר ושפועו 
מאת מציאותם לזולתם, אל דברים יוצאים מעצמיותיהם, והם כולם יקתו המציאות 
מן הראשון, וכל אחד מהם ישכול הראשון וישכיל עצמותו, ואין בכל אחד מהם די 
ספוק כשיהיה שמח אצל נפשו בישכיל עצמותו לבד, אבל כ א ש ר י ש כ י' ל 
הואשון עם השכילו לעצמותו..,., ולזה היו אילו לא יתנועעו 
ולא יתפשטו אל דבר כלל, א בל יש פע מ מציאות כל אתד מהם 
מ צי א ות גלגל, והראשון מהם יתחייב מאתו מציאות גלגל הראשון עד שיכלה 
אל הגלגל האחרון אשר בו הירח, ועצם כל אחד מהגלגלים מורכב משני דברים, 
מנושא ומנפש,,, (עמודכ') והגשם השמימי הנה עצמו ופטבעו 
ופעולתו שיתחי'+ מאתו תחילה יאוות היתיר פוה 
ה רא ש ון, ועוד מאחו זה יתן לחומר הראשון כל מה שיש בטבעו ואפשרותו 
והכנתו, שיקבל מן הצורות הויות מה שתהיינה, והשכל הפועל מוכן בעצמו וטבעו, 
שיעיין** בכל מה שזמן הגשם השמומי ונתן לו, ואיזה דבור ממנו, 
קבל בפנים מה ההצלה מהחומר ופירודו ממנה, השתדל הצלתו מן החומר ומן החעדר 
וישיבהו במעלה הקרובה אליו, וזה בשישובו המושכלות, אשר הם בכח, מושכלות 
בפועל, כו מז ה, וג וע ה ש,כ ל, א שר" היו חישכ' לב כ ה,+ :שב 
בפ ו על, ואידאפשר שישוב כן דבר זולת האָדם,,, (עמוד כ"א) והכח אשר ישתתף בו 
בלל הגשם השפמימי יתחה ייב .פיאת ...מ וא ריתי ה חי טוה 
ה רא ש ו ן המשותף לכל מה שתחת השמים, ויתתייב מן הדברים אשר יובדלו בהם 
מציאות הצווות הובות המתחלפות בחומר הראשון,.. (עמוד כ"ב) ובעבור שהיה 
האפשר מציאותו הוא ‏ אהד מדוכי הנמצא, והמציאות האפשו 


* המאמר, שסגרתי, הוא, לנכון, כפל ?המלות ,מה שיתעצם בו עצמו". 


** המלה ,שיעיין" היא זכר ?המוש 0800%:6 אצל פלוטינוס, וכבר מצאנו זכר ?זה 
לטעלה נם בדברי אַריסטו עצמו. 
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וחו עלה אלמבדע אלאול, וגם כאן תרגומו של 8622001008 להמלות , ובמעגי -- 
מטלקא" : ת6םז8610 ב(ת188מ6%1516 פטתספנהטן) 8זש/0050]0 ]65 5ת6 5שת60060 בגןוך 
סנת6ז 118 82 עתש]/ז0/ת? :6 תמזסקותו 16288 אין לו מובן ברור ואינו מתאים 
לדברי המקוו, המלה ,ובמענו" אינה מתחילה מאמר חדש בפני עצמו, אלא מופבה 
למח שקדם, ותרגום הדברים בהמשכם הוא: 10 68מתתה 768 ]מט:18א6 1000 (ת186 
17% 262089 גםת8תת8616 םג11מ621916 פטת0816) 60/67 פםשת6816 ,658 08158 
6 118 82 8ז0ז005010 ש6תס0!שטוזק 6%. | אלפראבי מבאר את המאמר שקדם, 
שאלוה הוא ו וד המ צי או ת (עלה לוגוד) של הדברים, שכווגתו אינה 
למושג הבריאָה של האורתודוכסים, שאלוה ברא את הדברים מ אי ן[ א ו 
מ ה ע דר ה מ ו חל ט, אלא שענין הבריאֶה הוא, שאלוה הוא הולך וטאצול 
את המציאות להדברים מ אָ ז מ כ צ ה-נ צ ח י ם ומרחיק מהם את ההעדר 
המוחלט מאָז מנצחדנצתים, 

המאמר האחרון בהעתקה שלמעלה: והו עלה אלמבדע אלאול הוא תחילת 
הוצאַתה העיקרית של תורת הגלגלים של אלפראבי: המצוי מחויב המציאות הוא 
הסבה הקרובה למציאותו של ה ג ב ר א הראשון והסבה הרחוקה למציאותם של 
כל הנבראים, אלפראבי הולך ומרצה : 

ז, ואול אלמבדעאת ענה שי ואחד באלעדד והו א ל ע ק ל . לאול ויחצל 
פי אלמבדע אלאול אלכתרה באלערץ % נה ממכן אלוגוד בדאתה ואגב אלוגוד באלאופ 
בוכת י'ע ל; דאתה ויעלם אלא ול וליסת אלכתרה אלתי פיה מן 
אלאול לכאן אמכאן אלוגוד הו לדאתה ולה מן אלאול וגה מן אלוגוד, 

את המאמר האהרון 562206[0655 מתרגם ; 2עג%1ם6980 גתגט8 ע%6קסזק גתגםת 
סמוזק 8 800601 בתט0סת 86ַם6%1880 6% ,6056/סק 6275/076, | אבל התוגום 
הנכון הוא: 60 /65 6418086 055121118118ק בם8וזת6956 נתהט8 ת6זקסזק תתהת. 
בוונכתו של אלפראבי היא זו: בבחינת עצמה הבריאָה אין בה שום יסוד שיכרוע 
בין שתי האפשרווות של מ צ י א ו ת ו ה ע ד ר לטובת המציאות. את אחד 
מאפני המציאות (וגה מן אלוגוד) בניגוד לאחד מאפני ההעדר (וגה מן אלעדם) 
הבריאָה מקבלת מן המצוי המחויב, ורק בבתינה זו היא נצתית במציאות. 
%8, ככנראה, הבין את דברי אלפראבו, שהוא מכוון לאמר: המציאות 
פ ת ם ראויה היא להבריאָה מחמת עצמה, בעוד ש א ו פ ן המצואות היא 

מקבלת מן המצוי הראשון, מחציתו הראשונה של מאמר זה סותרת את וסודה שפ 
בל תורת גלגלום, והשניה אין לה שום מובן, וגם זאת: אופן המציאות בערבית 
הוא וגה אלוגוד, המלה ,,מן" מכרועה, שהכוונה היא לאחר מאפני המציאות בנוגוד 
לאחד מאפני ההעדר; עיין להלן. 
ואלפראבי הולך ומבאר: 
ח. ויחצל מן 0 אלאול באנה ואגב אלוגוד ו ע א ל ם ב א ל א ן 5 
קל אכר ולא יכון פיה כתרה אלא באלוגה אלדי דכרנאה ו יה צ ל מן בל 4 
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כך מפגנן אלפראבי מתוך מושגים אַריסטוטליים את מושג אלוה שלו, שהוא 
שונה מזה של אַרוסטו, כי אַףדעל-פי שגם אַריסטו מדבר על חיוב המציאות של אלוה 
(עיין בדברים המובאים למעלה ממה שאחר הטבע ספר ו"א, פרק ז', ב'), הלא כוונתו 
שונה היא מזו של אלפראבי, בשיטת אַריסטו אלוה הוא סבת החויח וההפסד שבחומר, 
כלומר, אלוה הוא יסוד הצורה שלו, אבל איגו יסוד המציאות שלו, מובן המופת 
עַל מצואות אלוה בדברי אַריסטו הוא, שאם העולם הוא כאשר הוא, כלומר, שהתומר 
שבו מקבל את השפעתו הנצחית של יפוד הצורה, אָז אלוה הוא מחויב המציאות. 
אבל אם תצייר בנפשך, שאין דבר נמצא כלל, אָז אין בזה שקר הגיונו, בעוד שמופתו 
של אלפראָבי הוא זה: אי-אפשר לציור בנפשנו העדר כ ל הנמצאים, והנה שיור 
המציאות בציור ההעדר הוא הוא מחויב המציאות, והוא אלוה, שהוא מחויב 
המציאות מצד עצמו, גם אם לא היה כאן שום מציאות בלעדיו, מופתו של אַריסטו 
חוא המופת ה ק ו פס מ ול וג ', בעוד שזה של אלפראבי חוא ה א ונ מו- 
לוגו', אם אלפראבי מרחיק מאלוה את אַ רב ע הח פ ב ות (החחומר והצווח 
והפועל ה עדוין רגליו עומדות על קרקע שיטתו של אַריסטו, אבל כשהוא 
מציין את אלוה בבחינת ,יפוד המציאות" (אול וגוד), אָז הוא מפגנן מושג חדש, 
שמעולם לא עלה על מהשבתו של אַריסטו (וגם לא על זו של אפלמון, אַף"על-מי 
שאומרום עליו כן; עיין להלן). -- אחרי זה אלפראבי הולך ומבאר את מושג 
אלוה שלו: בסגנונו של אַריסטו הוא טרחיק מהנמצא הראשון את כל המקרים 
ומקים לו באופן חיובי את התארים ‏ חהיים, הכמה, יכולת ווצון 
(ואָמגם אַרוסטו, שם פרק ז', ן', ז', אונו מוכה אלא חכמה וחיים), ובפוף דבריו 
בא לידי הטעטת נמרצה של אלוה בבחינת יסוד המצואות, בסימן ו" הוא הולך 
ומבאר את יחס הנמצאים האפשריים במציאות בבחינת עצמם ליפוד המציאות שלהם 
נכנס לתוך בסיסה האפוסטטולוגי של תורת האצילות, האצילות, אומר אלפראבי, 
אינה מא ור ע טב עי (עלי סביל אלטבע), אלא יש שם במצוי ראשון הכרה 
ורצון (טערפה ורצא), אבל בזה אין כוונתו של אלפראבי למעט את חיוב המציאות 
של הנאצלים מצד אלוה, אלא להטעים, שמעשה המחשבה הנצתית של אלוה הוא 
מעשה הבריאה הנצתית. -- 
תרגומו של 80206100:8 כאן מאפול מעט על כוונתו של אלפראבו, הוא מתרגם 
את המאמר: ואמא מהר אלשיא ענה לכונה עאלמא בדאתה: 80205 11106 8סגף 
זמוסת נומטפק1,... | כאילו ממעים אלפראבי את היפוד האפיסטמולוגי כבר במאמר זה, 
אבל, כנראה, המלות עאלמא בדאתה לקוחות הן מסגנון התארים העצמוום של 
המעתזלה :| עאלם בדאתה, ותרגומם הנכון הוא 86 6ק 8ת716ק88 אן ז6ק 8ם88016 
וט גם18)מ6880, בכאן אלפראבי אונו אלא ם כ ' [ את היפוד האפוסטמולוגו 
שבתורת האצילות, הצעת הדברים אינה נתונה אלא במאמר הסמוך: פאדן על מה 
עלה יי א ל ש וי א ל דוי יע ל מ ה ועלמה לאלשיא לים בעלם 
זמאנו והו עלה לוגוד גמוע אלשיא ובמעני אנה יעטיה א לוגוד אלאב אדי 
וידפע ענהא אלעדם מטלקא לא במעני אנה ועטיה וגודא מגרדא בעד כונהא מעדומת 
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את תורת האידיאות ליושנה, שיש כאן רק עולם אידיאות אחד, אלא שסגלוהו אל 
תורת הגלגלים של אַריסטו והכניסוהו אל שכל הפועל. 


ומקור הראשי לתורת הגלגלים של אלפראבי הוא בספרו ,עיון אלמסאול", 
אמסמטססת עמודים 94--84 בספרו של 00[00:8גמ802, בתרגום רומו %08ם20 
009000 עמודים 48--56; בהוצאת דיעטערוצי 7]/ עמודים 56--65. הספר 
הזה כתוב הוא כולו ברוח הפריפאטטי, והוא ספר היותר קדום על תורת הגלגלים 
של הערביים, שבא לידנו, מלואים לפפר זה אָנו מוצאים בספר ,מקאלה פי מעאנו 
אלעקל (16[16015706מ1 :גוז6[!60זם1 66 ; בהוצאת דועטעריצי 111, עמודים 39--48. 
חספר הזה, ביחוד בחלקו החשוב לנו כאן, בא הוא בבחיגת פירוש לספרו של אַריסטו 
על הנפש (עמוד 49: אמא אלעקל אלדי ידכרח אַריפטוטאלים פי כתאב אלנפס) 
ובנוי הוא על מאמרו של אַלכסנדר אפרודיפי על השכל (עברית בהוצאת ד"ר 82מ6₪6, 
ברלין 1886). ספר ההתחלות של אלפראבו, שגם בו הוא מציע את תוות הגלגלים 
שלו, בבר יש בו סימני הפילוסופיה הפנומית, אבל למרות זה אפשר למלא מתוכו 
את ההרצאָה בעיון אלמסאיל, וזה ניתן להאָמר גם על ספוו מהות הנפש, בספר 
עיון אלמסאיל אלפראבי מתחיל את הרצאֶתו מתוך המושג של מחויב המציאות : 


ג פנקול אן אלמוגודאת על צרבין אחדהמא אדא אעתבר דאתה לם וגב וגודת 
ווסמי ‏ מ מ כ ן א ל ורג ו ד ואלתאני אדא אעתכר דאתה וגב וגודה ויסמי 
ואגב אלוגוד ואן פאן ממכן אלוגוד א דא פרצנאה גורמוגוד לם ילזם 
מ נ ה מ הח א ל פלא גני בוגודה ען עלה ואדא וגב צאר ואגב אלוג 
אולוטיי סן הדא א נ ה כ א ן' מ:מ'א ל ם 2 מיפיכ"ץ: אילין 
בדראתה ואגב א<לוגוד בגירה והדא אלאמכאן אמא אן וי 
פי מא לם וזל ואמא אן וכון פי וקת דון וקת. 

בזה סגנן אלפראבי את מושג הבריאָה שלו: איזח נמצא יכול להיות אפשר 
המציאות מצד עצמו, אבל מחויב המציאות מצד זולתו, אפשרות זו היא אם בזמן 
ויפודה הוא בשנוי האיכויות והמקרום, כבנדון הגשמים, וגרמי השמים בכלל, ואם 
בנצחיוה שלמעלה מן הזמן, כלומו, איזה נמצא וכול להיות נצחי וגם אפשר 
המציאות, מפני שאינו מחויב המציאות מחמת עצמו אלא מצד זולתו, והנה אם 
מנוחים אָנו נמצאים מן המין הזה, הולך ומוכית אלפראבו, אנוסים אָנו להנית, 
שיש שם נמצא אחד, שהוא מחויב המציאות מצד עצמו, מאחר ששקר הוא להניח, 
שיש שם מספר אין תכלית של נמצאום התלויים בתיוב מציאותם זה מזה שלמעלת 
ממנו, והוא מוסיף: 

ד פאלואגב אלוגוד מתי פרץ ג'ר מוגוד לזם מגנה מתהאל 
ולא עלה לוגודה ולא וגוז כון וגודה בגירחה והו אלפבב אלאול לוגוד 
א לשיא וילזם אן יכון וגודה א ול וגוד ואן ינזה עז 
גמיע אנהא אלנקץ פוגודה אדן תאם וולזם אן יכון וגודה אתם אלוגוד ומנזהא עו, 
אלעלל מתל אלמאדה ואלצורה ואלפעל ואלגאיה. 
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סט 8 .צש ץ4\ צ*09צ צ80ז צ%ג צ*סודז0 %06ז 
00100 ד צ] סוסה צֶמעי צהד |סףמש 85 שסזססד .600ז00 6ססצ 6 
1 א +00 0 ל 6 ד ףש 4060ד0ה 06דוה ססצ 85 טס0)דוט 00ד ( טימיאוס) 

24 ₪6 צ::4%ה0 [60א 60909 צ+צ%%א4א1 0+ 
[כוונכתו היא לספר המדינה, עמודים 509--517, ואָמנם, אפלטון אומר שם, 
שיש שם כח והגונות בטוב (כלומר, באידיאה של הטוב) במדה מרובה מאשר 
באידיאות, אבל כוונתו אינה כמו שמפרש אותה פלוטינום, כל כוונתו של אפלטון 
אינה אלא לאמו, שצויך ליחם ל5 צ יי אותו (ולמהשבתו) של הטוב 
כח והגונות במדה מרובה, אבל לא שהטוב הוא מעל למציאות ומעל למתשבה (עיין 
בכרך ג' בהערה לתורת התארים של מומוני)]. 


5%%) צֶז צ*פ0צ צ%ז !0 צ*85 8ז 65% 59א6%((ג0ה 
ד 55 5 טסל צלד 070000 טגפנן 1% ג0צ6006 שצשד0ג]1 8ד 60‏ 5 54 ץ 6 ג 
המע יד טס 
ואתרי ‏ ש ה כ 8 י' ל פלוטיניס את עולם האידיאות של אפלטון באופן שראונו, 
הוא סומך את דבריו מתוך דכריהם של פארמנידס, אַ:אקכאגוראס, הראקליטוס 
ואמפדוקלס, והוא מוסיף (ט) : 
8 06 | צ6דף 0 01 סדה קד צלגן צלדסו0 600%דסט 55 6ף(6דסדסשס0ג' 
+ 62 201 86 0(6ה פוסה צ0ד0סָה 0ד 00 ₪00 עש(6ה צשץ6 50066 0016 
-+א צןד60אן1 סד 0א? 'צ2 0201004 000060 צ2 (000ה 6‏ שדססססד \%0 צשוסה 16 
צנ0)? 06% צ0ץ50.0 6ד +שד0ג11 | 6סדמסצ 006 צ2 6ד 675 0%ה06ד צ6.0 ,ה 
סָץ צ500ד6ץ50\0 .50606 \0א 8% 6וד צ6 '8 8)ססןדסוה) .2606906שד 66% 
צ 5 ח + ג 6 שצסדכסָה 0ד \0א צ5 סֶָסָה 6ססטס;פדצטס עס 0דצטס צש)גן סַַסָה 6006ה 
6דמסצ 0.6 6ד 6וד א6 '8 6ופשחמם , (דוק במלת 050066 בדברי אַריסטו שלמעלה) 
5 טג 51 1601 .0006 0דמסל צ2 ₪01 0.01 | טסד סה ססד דט ע0ד0) 5966 55 
+ .גא 6.6 ססקט 01 0%6דמ0100 0%ד צ) 66 8580 וד6צס.ק6 צסץ6.0צ0 ,1466 
סד 000 0ד 0956 צם (501000ה 005 6 000ד00< 250 %6ד 85 66\גן ‏ 50:5000076ת 
,000000 01 270006 כָ9ה00 (%0 0 ד 0 2 6 0 ד| סטצ* 6 00 6 א 61א 
00 ַסַד00 שסטסץ) 85 01 ה מִדשֶסָה | 600 |הדסשגן 6.6 )לפא 00 
600ד060] 6 16 (0< 056 01000 64 סה 6דצטסצוא 16 
לפי הוכחתו של פלוטינום בדין היה שינית, שיש כאן עולם-אידיאות בכל אחד 
השכלים הנפרדים, אלא מפני שהוא אונו מסכים לדעת אַריסטו, שיש כאן שכל נפרד 
לכל אחד הגלגלים, יכול היה פלוטינוס לסדר את ה ש לי ש י ה שלו בתוך תורת 
חגלגלים לפי חפצו, ואולם הערביים, אַף"על-פי שהם מודים בשכל נפוד מיוחד לכל 
גלגל, בפילוסופיה החיצונית שלהם לא נמשכו אחרי השלישית של פלוטינוס והכנוסו 
את עולם האידיאות לתוך השכל הנפרד העשירו, או השכל הפועל, ובזה התזירו 
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זנג1.116181 418216011 067 2080[110[116) מהתז[00%0: ;1910 (הוצאָה ד') 1, 197--242 ; 
9: 11 4 ואולך. 
ואלה הן המקומות היותר חשובים בספרות הפילוסופית היוגית והערבית, שבהם 
ת הרתזה ג לג לי ם של המשאיום הערביים מתגוללת לפנינו בצמיחתה 
והתפתחותה : 
אַריסטו במה שאחר הטבע פרק ו"א (פרק ו"ב), ז', ב': 
-0 . . . . שסצפגןטסצא 00 לוא לד 0 0ד 04 00976 0ד 65/85 )סע 
0 ) 85 6 .| - . 0004עוא ססחוסצ ססד 00 85 1006 .6וסמ6צ ף 460 הא 
0 666 5 .| 2 . זפ 66 65 0ץפןסוט סג 500 6 (שמפצ? 05 
-6ן58540 |גן 85 0ד , . . . 600 06ד00 ג0א ,200.06 ,66 ף 01 0 עד0) 
-0 ₪070 '00< ₪00 טןודט '00< ף 66 85 11' | , . . 6.06 6 6.06 6סצ 
6 ט0צ 60 5% 0+ 68% *+ 0 ד 0 2 שדב שו קסד סדס\ג6גן ף 01א ‏ טסדס)ס 
ואט 60 יצ | ל סדמסצ+ 09 צוצע 628 ד25 06 א 
.צסדף%0* (%60% 9006 *0 דד 5ד 0 6 השס שא צשצ6צץ9 
'דש .%ש)? 65 1250180 ,006 000006 סד סא ססדמסל 00ד צ0:ד65% סָסץ 76 
8:00 6 0600006 | 204 806% צ0500 06 6 50%66 6 טסדטסד צס.6גן 806040 
, צס0ד60\0 (0א 
(פלוטינום מצא כאן סמך לפורושו, שאַריסטו כבר הרגיש בתורת ‏ ה ר א י ו ן 
שלו), אחרי זח (פרק ח') אַריסטו עוסק בשאלת מספר שכלי הגלגלים ומזכיר את 
תוורת האידיאות, שענין המספר רופף בה, ושיש מונים ע ש רה שכלים 
נפרדים, ובא לידי מסקנה, שמספר שכלי הגלגלים הוא מספר תגלגלים הגדולים 
והקטנים, שיש שהיו מונים חמשה וחמשים בימיו, בפרק שאחריו אַריסטו עוסק 
הוא בשאלת ‏ ת כ נ ה של המחשבה האלהות, ובא לודי מפקנה (פרק ט, ב'): 
-(57006 00 (%0 908% 04ד070\גןוד גס% צסדסז0ופד 8ד 60 /)סד צסף8 
ף צ*וז 0+ 01 א דא 0ד |ד20 87080 908 600 צסזטב ...ג 
טטץצ6גןע00+ 700 ע06 870000 000% ...0 00 ה 6צ 6 ₪ 06 | + 6046 6 צ 
- 0 סצ שד 06 6 צ ף 60% * א צן\ס הגן 000 ,סט 00ד (0א 
> צ6ג 
במקומות אלה, בספר מה שאַחר הטבע, פלוטינופם תולה את דבריו 
בהצעתו ההיפטורית. הוא משתדל להראות (תשיעיות ספר ה', א', ז'), 
שהאגדות העתיקות שביון כבר מכוונות היו לתורתו על-דבר הראשון (האחד) ושני 
העצמים הרוחניום : עולם השכל ועולם הנפש, אתרזכך הוא מוכיח (ת'), שבעיקר 
וענין זו היא גם כוונתו של אפלטון : 
-צ6ה צקד \50% 00 שדצ6ת ,6דד0ד 11670906 6ד \₪0א% סצססד 8/6 1604 
0 ו50ה \%0 800ד850 16 \50ה צ500ד650 (0א הסה 6ד (סףמש 6000(60 צשד 
-בה :6776 ט 0)ז60)1 09 [60א 8% ו6ץ5 2 מסז)סד 000 


הערה 
מקווות ככל הענין 

ש ה רפת א : י עמודים שמ"ח -- תכ"ט, סקירה של פולוסופית אבן"סינא 
על-פי ספרו א ל ש 5 'י; ,תטפג:ז\, 1[05001186תק 8זת6נתטסס :8ת06106ם50[1 
8 .610 118208 68[ 0162 11₪68ת00פס[ותק 500108 165[ צש8 29581 ;1836 התסם 
; אלפראבי: פפר ההת הלות, הוצאת פילופפאָווסקי 
ב, ה אם יף", לומציג, 1949; פ פ ר ט הרות ה 5 ש, בתרגומו של 
רבי זכריה בן יצחק מברצלונא, הוצאת ש, ראָזעְנתאל, וורשו, 1851; ספר 
השכל וה מושכלות עם תוגום רומו .6% 61100015706+ם1 2ו61166%+םג 6ע, 
הוצאַת ‏ מ, ראָזענשטיין, ברסלוי, 1858; בערבית: דיעטערויצי 11, עמודים 
9; ביאור כוונת אבו בכר בן אלצאיג ב(ספר) ה נ הג ת ה מת בודד 
(כתאב תדביר אלמתוחד), הוציאו לאור על-פי כתבי יד שונים דוד ב"ר יהודה הרצאג 
ב,קובץ על יד" של מקיצי נרדמים, ברלין 1895 (ובהוצאָה מיוחדת), על-פי סקירתו 
של רבו. משה. נרבוני ;-. פיפ ר ה םמ ו:ס ר. ד-ריך .חוו ד ה (,-ות ו רו 
מקיץ") מיוחפ לאברהם אבן"עזרא -- ויש מיתסים אותו לגבורול -- על-פי 
ספרו של אבן-טפאול, נדפס ביחד עם ספר ,ראשית הכמה" וספוים אחרים בקושטא 
6, ש"ג, עמוד א' -- ש"ה, עמוד ב', ועיין יאַהרעסבערוכט דעס יודיש-טהעאֶלאֶ- 
גושען פעמונאַרס, ברעסלוו, 1885--1891, נומר 90, עמודים 167--900, מאמרו 
של דוד רוזין. 

פססורות והב צרת 
8 ]1 ,1857 ,זג ,81826 61 6טנט[ 500216ס[ותק 66 ₪685םת0[5] :>תט]% .5 
0100תג50ת5:01 | ;498--309 .ן 806%ז8 0065ס[נ1ק אטפקןוסמוזק 
2 ,תנהטט1,0 ,6תת106צ'0 16םק0פס[ו 1.8 5ת6ז1160 ;1869 ,שזטס6:5ו6ק .58 
(הוצאָה מיוחדת מתוך 1881 ם210800) ; סקירה על שלשה מאמרום של אבן-סונא 
על הנפש, מהותה, שובה אל מקורה והשארותה : 0800216 18 66 8!)זסקקפצ 108 
(ם1100960) 1883 ,תוהץט0,] ,גת18[8'[ 8760 6מם0'09106, עלדמי ספרו של אבן-סונא: 
תסע רסאיל פי אלחכמה ואלטביעה, שנדפס בקושטא 1889 ; זטפ 6תת100ט0'4 118156 1/6 
םוז069 16 (עלדפי מאמרו רסאלה פי אלקדר) ;50--35 .ם ,1 .סם ,1885 ,1 ת560גו]1 
; (ם110960) 1886 תנה8חט1.0 ,6תת00גו\/'0 8628[ .₪ 1187 106פץגת 1'8[!680116 
-%1061 216 ::ז200 86 .1 ; (םת60פט]2) 1886 6מם0'01106 ₪068נג1260500 68טר 
תל] ג6זט \600[פט4 זג1 שתט 416828 גס8ת 16ם500ס[גב :066 ₪0606ז80 
1 ,15080 נם1 10500216ג1 :06 6680210216 ;1894 ,שזט50:8555 ,1105020 
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בעסקנו בתולדות הפילוסופיה בישראל, היה 5ענין, שהיו מתווכחים 
בו במחיצת הפילופופיה היהודית מימיו של הלוי ואילך. 

ואולם גם בּזה מקומו של מימוני הוא גבוה מעל גבוה: ביפיוּתה 
המרהיבה של פילוסופית הלוי יש חוט של מסתורין מתוח. עליה, 
המרה את חנה ומושך את הלבבות. אבל רוח היהדות בטפסו מעלה- 
מעלה בהתפתחותו הפילוסופית עצר פח להשתחרר גם מקסמי זהרו ש5 
היסוד המיסטי בשיטתו של הלוי. וזה הוא מקומו של מימוני בענין זה. 
הוא מתגבר על היסוד הזה ומאיר את כל פנות הרעיון באור המקיף 
והחודר של התבונה הטהורה. תכנה הצרוף של תורת אפלטון, שמימוני 
שוזף אותו, פשוט לבוש המסתוריז, בַּפילוסופיה של אריסטו (אגרת אל 
שמואל אבן-תבון, קובץ חלק ב', כ"ח, עמוד ב'), מונח הוא ביסודה של 
תורת-המוסר בשיטת מימוני. ועל היסוד הזה בנה מימוני את תורת- 
התארים, שהיא הצעת מושגו בעצם אלוה, וגם את מופתו ?ארבע הבקשות 
(מציאות אלוה, אחדותו ורוחניותו וחידוש העולם). וגם בזה אין מימוני 
אלא מסיים ומסגנן את תוצאת ההתפתחות של כל התקופה הקלאסית, 
שהיא לבדה המכריעה בשאלת אֶפיה הפללי של הפילופופיה בישראל. 

ובכן, היחס שפין הפילוסופים היהודים ובין הערביים והיוניים הוא 
זה:| הפילוסופים היהודים, בּלי ספק, למדו הרבה מן הערביים. הם 
קראו את ספריהם, וביחוד את פירושיהם וביאוריהם וקומפנדיותיהם 
להפילוסופיה היונית. | אבל פילוסופי ישראל הגיעו מאליהם לידי הבגה 
יותר נכונה של היונים מזו של הערביים מוריהם. ביחסם אל היונים קבלו, 
אָמנם, השפעה חשובה מאת האפלטונים החדשים, אבל הם לחמו נגד 
השפעה זו ולא היו מפורים "לה במדה שהערביים נשתקעו בה. ותוצאת 
התפתחות זו היתה, שפילוסופי ישראל דלו אותו היסוד הפילוסופי מתוך 
מצולות המסתורין, שעזר להם לגלות אותו הגרעין הפילוסופי בשיטותיהם 
של אפלטון ואריסטו, שהיה מסוגל להבנות בּתוך תורת היהדות ולעזור 5ה 
בהתנלות כחה הפנימי. ואם אֶמנם נכנפו בה איזו יפודות זרים לה, הרי 
אין זה מפחית במאומה את א פיה המקורי הפללי של פילוסופית 
ישראל. 
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המעשיים, היסודות הידועים לנו מתוך חוקי ההנהגה של המדינה האידיאַלית 
בספר ,,המדינה" וביחוד מתוך ספר חוקים, שאפשר לפדר על-פיהם חוקי 
מדינה ומוסר, אשר יעשה אותם האֶדם וחי בהם. אל גבהה של התפתחות 
זו, שבמדה ידועה שחדו לה כל חברי ישיבת גבירול, אָנו מגיעים בּשיטתו 
של יהודה הלוי: אם בחיי סמוך על התהלים והאגדה התלמודית, 
הפליג הלוי 5לכת בחזרו אל מקורי ישראל כסבא. הואחוזר להוכחותיהם 
ההיפטוריות ‏ של הנביאים, בסגנון שקבלו בספרות התלמודית. 
בשיטתו הפילוסופית של הלוי הולך רוח ישראל סבא ומתמזג את רוח 
אפלטון, רסון וצרוף בכור ההגיון הפריפטטי, להרפבה נפלאֶה, שבה 
מתבטא רוח ישראל הקרמוני בכל עוזו ותקפו. ‏ פילוסופית ההיפ- 
טוריה של הלוי פמעט שלא היה לה שום צלם קדום בהתפתחות 
הפילוסופיה הפללית. המעט שאפשר להזפיר כפּאן מתוך ספרויותיהם של 
היונים הקדמונים והנוצרים, לא היה מצוי בידי הערביים והיהודים שבאותם 
הימים. הערביים לא היה להם שום פילוסוף היסטורי במובנו האמתי של 
המבטא הזה. הפילופסוף היחידי, שאפשר <הזפיר כּאן, אבן-חלדון, 
חי כמאתים וחמשים שנה אחרי יהודה הלוי (הצ"ח -- הקע"ב) ולא 
היה עוסק אלא במין עיון חברת י-מדיני ולא בפילוסופית היסטוריה 
במובנה המסוים. ספרו בענין זה אינו אלא לקוטים של ידיעות על-דבר 
סדרים מדיניים וחברתיים, שקבץ בנסיעותיו הרבות והרחוקות. ובאמת, 
הלוי הוא הפילוסוף ההיסטורי הראשון, הראוי לתואר זה. ורוח 
הפילוסופיה שלו, ספוג אפלטוניסמוס פריפטטי בסגנונו העמוק, שקבל 
מן הפילוסופיה של גבירול, מתרפק פל-כך, בהלך-רעיון וסגנון, על הנביאים 
והחכמים הקדמונים, עד שחכמי דורנו באו לידי טעות בפירוש ספרו ,פוזרי", 
ונתעלם מהם, שפילוסופית היסטוריה של הלוי בנויה היא על שיטה 
מיטאפיזית עמוקה, שגם הוד והדר לה (כאשר נראה להלן). הלוי הגביה 
עוף 5ּ5-כּך בּפילוסופיה המקורית שלו, עד שאי-אפשר היה להבאים אחריו 
להגיע עדיו, ואין צריך לאמר, שלא יכלו לעלות עליו במעוף המחשבה 
ובטיפת הרעיון. | אבל המחקרים החדשים, שהעלה הלוי מתוך מעמקי 
מחשבתו הפילוסופית, לא פסקו עוד להעסיק את המוחות היותר חריפים 
של בעלי-הרעיון בישראל; ביחוד שאלת התפתחותו של מושג- 
אלוה בהיסטוריה הרוחנית הפללית היתה למחקר, שהפל מתווכחים בו. 
היחם שבין תורת-היהדות ובין הפילוסופיה היונית, שאותו אָנו מבקשים , 
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עמוקה זו מעוררת את הנפש לנהות אחרי סודות ומסתורין. לא רק 
מופתו של סעדיה על מציאות הבורא וחידוש העולם חסר כּמעט 
לגמרי את היסוד המוסרי שבּדבר, אלא גם בכלל, בכל שיטתו, מבליע הוא 
כאילו במתפוון את יסוד ההתלהבות המופרית ואינו משתמש בו הרבה, 
אַף-על-פי שיסוד זה מוכן ומזומן היה לפניו במדה מרובה במקרא ובתלמור. 
בכוונה גמורה הוא מנוון את השיטה הפילוסופית היהודית שלו גוון 
קוספמולוגי קו, המתרחק מפל התרגשות עמוקה ככל האפשר. ואחרי 
סעדיה נמשכו, במדה יתירה או פחותה, גם שאר חברי ישיבתו. וגם כּאן 
מציין בחיי את המעבר מישיבת סעדיה לישיבת גבירול. ‏ פּי כשם 
שבגבול יסודות הפילוסופיה מצאנו, | שישיבת גבירול קרובה לרוחו 
של אפלטון יותר מישיבת סעדיה, כן גם בגבול המוסר פּך הוא. וכשם 
שבגבול יסודות הפילוסופיה מצאנו, שישיבת גבירול הבליגה על השפעת 
הפילוסופים הערביים ודללה %ת הגרעין הפילוסופי מתורת אפלטון במדה 
יותר הגיונית מאשר עשו זאת הפילוסופים הערביים, פן גם בּגבול המוסר 
ּך הוא. וכשם שבגבול יסודות הפילופופיה | היה בחיי קוק 
במדה היותר גדושה לזרם המסתורי השוטף בּאותם הימים, אלא שהוא 
הבליג עליו והעמיד את שיטתו על יסודות הגיוניים, כ[ גם פגבול המופר. 
בספרו ,,תורת הנפש" נוטה הוא לאותה ההזיה הצופית, הפגופית, הידועה 
לנו מתוך האנציקלופידיה של ,,האחים הנאמנים". ויש רשומים ניפּרים של 
נטיה זו גם בספרו ,חובת הלבבות". אלא שכאן הוא משתחרר הרבה 
מהשפעה זו ומיפד את דבריו על ספרות ישראל. הנתוח הפסיכולוגי הדק 
של החיים הדתיים הפנימיים, בבקורת ובהוראֶה, פא לו לבחיי בעיקר 
הדבר מתוך התהלים והאגדה התלמודית. השפעתבית ז, 
ברוחה המעשי, הצילה אותו מרוח ההזיה הסגופית, שהיתה מנשבת מספרות 
המוסרית של הערביים. נבירול, בספרו ,,מקור חיים", מגלה נטיה חזקה 
ליסוד ההזיה הסגופית שבהת?הבות מוסרית. אבל בבואו לפסדר תורת- 
מוספר מעשית, משתחרר גם הוא מהשפעה פגומה זו: בספרו ,תקון 
מדות הנפש" הוא משתדל ומצליח להציע תורת-מוסר מעשית הרחוקה 
מכל הזיה סגופית. | ובעוד שהפילוסופים הערביים נמשכו בפילוסופיה 
הפנימית שלהם אחרי ההזיה הסגופית של בעלי-המסתורין (אבן-סינא, אבן- 
באנה ואבן"טפאיל, בספריהם הנזכרים), פנו פילוסופי ישראל לאותם 
היסודות בתורת-המוסר של אפלטון, הראויים לשמש יפוד לבנין החיים 
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ויש כּאן עוד ענין אחד פולל ומקיף, שבו אפשר להגביל את יחסם של 
פילוסופי ישראל לפילוסופים הערביים ולשער את מדת השפעתם של אלה 
על הראשונים. 


וכשם שבנוגע <יסודות הפילוסופיה בּאֶה התקדמותם של פילוסופי 
ישראל על הערביים לידי בטוי מסוים באופן השתמשם ברעיונותיו של 
אפלטון, היאך דלו מהם את הנרעין הפילוסופי וצרפו אותו מן התורות 
המיסטיות והפגומות, שהיה שקוע בהן בּשיטתו של אפלטון עצמו ועוד 
יותר בשיטותיהם של האפלטונים החדשים מפל המינים, והיאך קבלו לבסיםס 
שיטתם את המיטאפיזיקה של אַריסטו, שהיא המבטא היותר פילוסופי של 
שיטת אפלטון, והיאך עלה הדבר בידי מימוני להרפיב את הגרעין הפילו- 
סופי במלוא טהרתו על הפיזיקה של אַריסטו, -- פּך גם הענין הפולל, שהננו 
פונים אליו עתה, נוגע הוא ביחס הפילוסופים אל עולם הרעיון של אפלטון. 
וגם בזה יש חילוק בין פילוסופי ישראל שבמזרח ובין אלה שבמערב. 
ישיבתו של סעדיה, בּהשתדלותה להתרחק מתורת-האידיאות מכלית הריחוק, 
לא רק שהעלימה עין מאותו הגרעין הפילוסופי העמוק שרמזנו אליו (אצילות 
הרוח מן הרוח), אלא ותרה על השפעתה של שיטת אפלטון גם בגבול 
תורת המוסר. סעדיה, למשל, קבל מאפלטון יסודות ידועים 
בתורת-הנפש, אבל רק מעט מאד מאותה ההתלהבות המופרית, 
הממלַאֶה את ספריו של אפלטון על כּל גדותיהם. כּמובן, התלהבות מופרית 
ממלְאֶה את ספרות ישראל, המקראית, היהודית-היונית והתלמודית. 
אַףדעל-פי-כן, השפעתו של אפלטון בזה גדולה היא. וזה לא רק מפני 
שבספרי המקרא האחרונים והספרויות היהודית-היונית והתלמודית כּבר 
נוישבת רוחו של אפלטון, אלא גם מפני ששני המקורות הראשיים של 
התלהבות מוסרית, ספרות ישראל וספרות אפלטון, כּאילו נוצרו לבוא במנע 
זו את זו להפרות זו את זו ולהשלים זו את זו*. והנה סעדיה דחה כמעט 
במתפוון את 5ל ההתרגשות העמוקה הזאת, מפני היראה, שהתרגשות 


+ :ורוע חוא, שספר ,המדינה" של אפלטון היה ביד כל חושבי מחשבות בין הערביים 
וביז היהודים, שהיו קוראים בו הרבה ועוסקים פפירושו וביאורו. טעמו של החזיון הזה 
בודאי אינו רק מפני שספר ,המדינה" ש? אריסטו לא היה מצוי, או מצוי רק בקטעים, 
אלא מפני שההתלהבות המוסרית שבספריו של אפלטון קרובה היא מאד ?רוח הערביים ועור 
יותר ?רוח היהודים. באמת, ספר ,המדינה" של אפלטון מלא לא רק את מקומו של ספר 
,המדינה" ש? אריסטו, אלא נם את ספר ,המדות" שלו, אם כי האתיקה לניקומאכוס חיתה 
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ושונים. והנה בא מימוני ודחה את כּל שלשת התורות הפגומות, וקבל רק 
את תורת אצילות הרוח מן הרוח. וזה אֶפְּשָר לו למימוני לחזור מישיבת 


גבירול, המיוסדה על המיטאפיזיקה, אל ישיבת סעדיה, המיוסדה על הפיזיקה 


של אַריסטו. בסגנון שחר: מימוני דלה מתוך פבך השיטות והדעות את 
הגרעין]ן הפילוסופי שבכל התורות המסתוריות שמצא בשיטות 
שקדמוהו. | אצילות הרוח מן הרוח היא הגרעין הפילוסופי של תורת- 
האידיאות (וכל שאר התורות המפתוריות). מימוני מצא את הפירוש 
הפילוסופי של תורת"האידיאות. 


את יחסיהם הפרטיים של פילוסופי ישראל להזרמים הפילוסופיים 
השונים שבסביבותיהם נראה להלן בהצעת-הענינים המפורטת, כל ענין 
וענין במקומו המיוחד. אבל מן האָמור כּבר רואים אֶנו, שפילוסופי ישרא5 
הבליגו על השפעת הסביבה דוקא ‏ ביסודות הפלוסופיה, ושבכל5 
הפליגו פילוסופי ישראל ללכת בהתקדמות הרעיון הפילוסופי על כל חושבי 
מחשבות שבין הערביים *. 


+ דברינו בפנים מיוסריָם פמעט <נמרי ע? ספריהם של אלפראבי ואבן"סינא 
(עיין בהערה בסוף). טעם הדבר הוא, שהשפעתם של שאר הפילופופים הערביים בַּאֶה בתקופה, 
שבה כבר היתה פילוסופית ישראל במערב במרופ התפתחותה. ובכלל לא חדשו הפילוסופים 
שאחרי אבןיסינא הרבה, והשפעתם ע? פילוסופי ישראל לא היתה מסוימה כלל. א?גז א <י 
כפתב עפרים נגד הפילוסופיה בכלל (היותר חשוב: תהאפת אלפלאספה -- הפלת הפילופופים 
נדפם בקאירו, 1884-- תרנום אשכנזי על-יודי די בואר, שטראססבורג, 1894) -- וספרים 
אחרים ?בארה ולפרשה, אבל לא חדש שום רעיון פילוסופי חשוב. יש אומרים, שהוא היה 
מספק, סקיפטיק. | אבל מלבד, שפל הענין] מוטל בספק, לא היתה ?ו שום השפעה על 
פילוסופי ישראל בבחינה זו. מדברים הרבה ע? השפעתו על יהודה ה?וי, אב? במקומו ש? 
הענין נראה, שיש הגזמה גדולה בדבר, ושמובנו של הענין בשיטתו ש? יהודה הלוי אינו 
בל? ממינו של סקיפטיציסמוס, א?א זה ש? שאלת היחם שבין ההפרה הפילוסופית ובין 
ההפרה הנבואית. ונם השפעתו של גזאלי בבחינת סופר מופרי, שחהפליגו בשבחה, 
אינה נדולה. נזא?י ?א חדש שום רעיון חשוב בחקירה המוסרית. ועוד, הפיל?וסוף היחידי 
שנתנו בו עיניו ואמרו שהיה מושפע הרבה מגנזאלי, הוא ב חיי, ?פי דעת האומרים, שבחיי 
היה בדדורו הצעיר של נזאלי. אב? מ?בד שדעה זו מופרכה היא (עיין ?ה?ן), ההשפעה 
המוסרית בספרו של בחיי באה מא5?טון, באמצעות האנציקלופידיה ש? ,האחים 
הנאמנים".| וגם מימוני מקּ? השפעה זו מספרי אפלטון עצמם ובמקצת גם מ,ספר 
ההתה?ות" ש? אלפראבי. ספריהם של אבן"באגה (,,הנהנת המתבודד") וש? אבן"טפאיל 
(חי ב] יקטן) בנויים הם על ספריו של אבן-"סינא (חי בן יקטן ואחרים). המחקר האחד, 
שנתפתח בפילוסופיה הערבית ע?-ידי הפילוסופים המאוחרים, הוא זה של הנפש, ביחור 
בנוגע לשאלת ,אחדות השכל". ואולם בנונע ?זה לא הפלינ אבּן"באנה על גבירול שקדמו 
בוה, ואבן-רשד, שהעמיק במחקר זה מכל הקודמים <פניו בין] הערביים ובין ישרא?, 
השפיע הרבה על מילוסופי ישרא? בתקופה שאחרי מימוני, וזה יתבאר במקומו. 
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דהה דחה ה ה היחה הח הוה דה דהה ההק 


העולם, פּלומר, את שלשת העולמות הרוחניים -- שכל, נפש וטבע -- 
מעל לעולם השפל שלנו, אבל פולם מספימים הם ליסוד השניות בשיטתו 
ומקבלים ממנו את תורת קדמות החומר במציאות בכח. בנוגע לתורת- 
האידיאות, שמעולם (בּפילוסופיה של אפלטון ובמדה ידועה גם בזו של 
אַריסטו ובזו של הפריפטטיים הערביים בסגנון הגזכר) היתה קשורה בתורת 
קדמות החומר, יש מהפילוסופים בּישיבתו של גבירול, שהיו כרוכים אחריה 
במדה ידועה. כל זה יתבאר ענין-ענין במקומו המיוחד. כּאן די לאמר, 
שבהשתדלותם של הפילוסופים האלה, להתאים תורה זו לרוח היהדות, 
ביחוד 5 מ ושג -א5 וה של היהדות, מתגלים לנו מובנו וערכו של החזיון 
ההיסטורי, שהמחשבה הפילוסופית כּישראל התפתחה מתוך תורת-האידיאות 
אחרי שדחתה את תורת-המרפבה. תורת-המרפבה הולידה את הקבלה, 
בעוד שתורת-האידיאות הולידה את הפילוסופיה ההגיונית העמוקה של 
מימוני. / 

מימוני ישיבה בפני עצמו הוא: מתנגדה הגדול הזה של תורת- 
האידיאות מלמד אותנו דעת, שמקומו של אפלטון בפילוסופית ישראל 
בימי-הבּינים הוא תוצאת*התפתחות היסטורית ארוכה. במימוני מתאחדים 
באופן היותר גלוי שני היחסים שבין תורת-הנביאים ותורת-אפלטון : 
המלחמה נגד המיתוס בתורת-האידיאות והקורבה הפנימית שבההתלהבות 
המוסרית. פלוטינוס השתדל לפתור את המחקר העמוק של תורת 
התארים, שאלת האחדות המוחלטת, עלדירי מה שאחד את תורת 
אצילות החומר מן הרוח את תורת נצחיות ההיולי במציאות בכח, ואת 
תורת-האידיאות -- האידמסקניות הגדולה שבשיטתו. מימוני דחה בשתי 
ידים את כָּל שלש התורות האלו, אבל רמון מצא -- תוכו אִכל וקליפתו זרק : 
בתורתו ‏ ש5 פלוטינוס פרוכה גם תורת אצילות הרות מן 
הרוח. פלוטינוס היה הראשון בהתפתחות המחשבה הפילוסופית הפּללית, 
שנתן מבטא ברור וסגנון מתקבל *תורה זו. | בזה העלה פלוטינוס את 
הפנינים שבתורת-אצילות שבמרכבה. אלא שתורה זו באֶה כרוכה בשיטתו 
בשלש תורות הפגומות הנזכרות :| אצילות החומר מן הרוח, קרמות החומר 
במציאות בּכח, ותורת-האידיאות. והנה גבירול וישיבתו דחו את התורה 
היותר פגנומה: | אצילות החומר מן הרוח, אבל קבלו את תורת קדמות 
החומר במציאות בּכח (והראו בזה מסקניות גדולה מזו של פלוטינוס), בעוד 
שבנוגע לתורת-האידיאות עשו פשרות שונות ונתנו לה פגנונים חדשים 
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הוא, כלומר, הוא מתיחם על ישיבת פעדיה. מצב הדברים בתחילת 
צמיחתה של הפילוסופיה בישראל במערב היה זה: בשנות נעוריו נמשך 
בחיי אחרי הזרם החזק של פילוסופית מסתורין, שהיה שוטף בספרד 
באותם הימים; אבל תחת השפעתו של סעדיה נשתחרר כ5ּל-פך מההשפעה 
המסתורית, עד שחזר לאריסטו של הפיזיקה, אלא שנטיותיו המסתוריות 
משנות-נעוריו עדיין ניפרות הן בסגנונים ידועים ובגוונים מסוימים, 
המיוחדים לבחיי בהצעת הדברים ב,,חובת הלבבות". 

גבירול גם הוא נתון היה כמעט בתוך אותם התנאים עצמם פבחיי. 
אבל הוא בחר לו דרך חדשה לגמרי בתנועה הפילוסופית בישראל. הוא 
דחה את פּל יסודות המסתורין שמנינו ובנה את שיטתו על יסודות 
הפילוסופיה של אַריסטו במיטאפיזיקה, אלא שגם הוא היה משלם את מסו 
ל,רוח הזמן" בתקופתו ונתן לשיטתו החדשה מספגרת מסתורית, בהשתמשו 
במבטאים ומליצות ותמונות וציורים לקוחים מלשון ישיבתם של האפלטונים 
החדשים. חזיון זה הוליך שולל את חכמי זמננו ונכשלו בגלוי פגים בשיטת 
נבירול שלא כהלכה, כאשר נראה בהצעת הענין (בכרך שני, 
וביחוד כרך רביעי). בכאן נסתפק להטעים את העובדה, שגבירול הוא 
מיפסד ש יטה חדשה פפילוסופית ישראל. הוא והפילוסופים הנמשכים 
אחריו, שאָנו כוללים אותם במשם ישיבת גבירול, הניחו בסים 
חדש' לפילוסופיה היהודית: סעדיה וישיבתו בּעלי-אחדות, או 
מוניפטים, גמורים היו; לפי שיטתם, אלוה יחיד הוא במציאות 
במובן מוחלט. | כל שאר הנמצאים נבראו יש מאִין, | ישיבת גבירול, 
לעומתם, מודה ‏ בשניות, או בדואליסמוסם, בנוגע למציאות 
מוחלטת. החומר הראשון, ההיולי, נצחי הוא במציאותו ואינו תלוי 
במציאות המוחלטת באלוה בשום אופן. | מציאותו מקורית ונצחית היא 
כמציאותו של אלוה. | אלא שיש כּאן חילוק בין מציאותו של אלוה ובין 
מציאותו של החומר. אלוה, שהוא יפוד הצורה, הוא נמצא בפועל, 
בעוד שהחומר כשהוא לעצמו אינו נמצא אלא בכח, וכדי לצאת מן 
הפח אל הפועל הוא צריך להשפעת אלוה, שהוא יפוד הצורה. אחרי 
גבירול נמשכו הפילופופים: אברהם כפר חייא, משה ואברהם 
אבן-עזרא, יהודה הלוי, יוסף אבן-צדיק (אלא שהוא 
פוסח על שמי הפעפים במדה ידועה) ואברהם אבן-דאוד. משת 
אבן-עזרא. הוא היחיד בישיבתו של גבירול, שקבל מגבירול את תמונת 
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האלהות. והנה אם פּי אי"אפשר לאמר, שבפפרו ,חובת הלבבות" פסק 
בחיי מלהיות בעל-אלהות ונעשה בעל-הטבע, לפי מובן המבטאים שהוא 
מכנים בּהם, הלא אפשר לאמר 15 במובן שונה מזה, בּמובן מיוחד, שיש 
בו כדי להפיץ אור רב על מהלך התנועה הפילוסופית בישראל ; 

כּבר רמזנו על. התחלקות ספרי אַריסטו לשנים, לפי שתי ההשקפות 
השונות הנמצאות בהם:, אריסטו של חכמת הטבע ואריסטו של חכמת 
אלהות, אַריסטו של הפיזיקה ואַריסטו של המיטאפיזיקה. פמובן, אַריסטו 
במיטאפיזיקה, בהשקפה ראשונה, יותר קרוב אל תורת-היהדות מאַריסטו 
בפיזיקה. מה דברים אמורים ? --- בּנונע לסתירות שבין דעותיו של אַריסטו 
ובין תורת היהדות. ואולם מאחר שגם בין תורת-המיטאפיזיקה של 
אריסטו ובין תורת-היהדות ישנן סתירות ידועות, אם גם מספרן אינו 
מגיע למספר הסתירות שבפין הפיזיקה ובין תורת-היהדות, הרי הדבר תלוי 
באפשרות התגברותם של פילוסופי ישראל על אותן הדעות שבהן חולקים 
אריפטו ותורת-היהדות. ובנוגע | לזה צריך לאמר, שיותר קשה 
5התגבר על החילוקים המעטים שבפין המיטאפיזיקה ובין תורת-היהדות 
מעל החילוקים הרבּים שפין זו ובין אַריסטו בפיזיקה. את עומק מובנו של 
העיון החשוב הזה נראה בההצעה המפורטת. כאן די לנו לאמר בכלל, 
שישראלי, סעדיה וכל פילוסופי המזרח שהזכרנו, בנו את שיטותיהם על 
יסודות הפילוסופיה של אַריסטו בּפיזיקה ודחו את יסוד המפתורין שבשיטת 
אריסטו בּמיטאפיזיקה. וְאַף-על-פי שישראלי קודם בזמן לסעדיה, בכל 
זאת טוב לכלול את הפילוסופים האלה שם , ישיבת ספעדיה", משני 
טעמים: סעדיה היה הפילוסוף הראשון שבנה שיטה שלמה של פילוסופיה 
יהודית ;| ועוד, בּפילוסופיה של ישראלי ישנם פאן רשומים ניכרים של 
אפלטוניסמוס חדש, אם גם הצליח להשתחרר מהשפעתם בנוגע ליסודות 
המפתורין (כאשר נראה בהצעה המפורטת בכרך רביעי). 

והנה בחיי, אףדעל-פי שבספרו ,תורת הנפש" מושפע הוא הרבה 
מתורות מסתוריות, פּנזכּר, הלא בספרו ,,חובת הלבבות" בונה גם הוא את 
שיטתו הפילוסופית על פילוסופית אריסטו בפיזיקה. | הוא אינו פוסק 
מלהיות ,, בעל אלהות", אבל יסודות שיטתו באלהות אינם אלה שבמיטא- 
פיזיקה, אלא אלה שבפיזיקה של אַריסטו. | הוא מתגבר אֶמנם על החילוקים 
שבין אריסטו בּפיזיקה ובין היהדות, פּי על פן בּעל-אלהות הוא, אבל בונה 
הוא בעיקר הדבר על אריסטו בפיזיקה. ובמובז זה בחיי ,בעל הטבע" 
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פרטי ההשקפות והסגנונים של 55 שיטה ושיטה. כּאן נסתפק בפקירה 
קצרה של ראשי פרקים בּסדר פרונולוגי : 
בחיי, הפילוסוף הראשון, לא רק בקרב היהודים שבמערב, אלא בספרר 
בכלל, החל את חקירותיו הפילוסופיות בשעה שספרי מסתורין ופילוסופיה 
היו מתפשטים בספרד. וגם תורת המעתזלה, שהיתה נודעת בספרד וגם 
בין יהודי ספרד (הלא אברהם אבּךעזרא כפתב קומפנדיום של תורת 
המעתזלה ;| יהודה הלוי מוסר ראשי פרקיה ב,כוזרי" מאמר ה', ומימוני 
מתוופח אתה הרבה), היתה במדה ידועה בין הזרמים המושלים באותה 
תקופה. השפעתה של תורת-המעתזלה בספרד היהודית לא היתה גרולה, 
, אבל היתה לה השפעה קצת, אם פי בעיקר הענין היתה השפעתה שלילית 
יותר מחיובית, פּלומר, איזו פילוסופים יהודים התוופחו אתם לסתור את 
הנחותיהם והשקפותיהם (מימוני ואחרים). ההשפעה היותר חיובית 
ניכרת בספרו של בחיי ,חובת הלבבות", וכנראה בּאֶה לו השפעה זו 
באמצעות שיטתו של פעדיה. אבל נראה הדבר, שהשפעת שיטתו של 
סעדיה בספרו ,האמונות והדעות" באה לבחיי אחרי שכבר היה עוסק 
בפילוסופיה מה שנים ואחרי כתבו את ספרו ,תורת הנפש". בספרו זה 
שקוע בחיי בהלך-רעיונו של אבן-סינא והוא מקבל ממנו את תורת- 
האידיאות, ולא עוד, אלא שגלוי הוא, שבחיי נמשך אחרי אבן-סינא גם 
בפילוסופיה הפנימית שלו במדה ידועה, כּיון שהוא מקבל ממנו את תורת 
החומר בבחינת מקורו החיובי של הרע. פנראה, היה בחיי צעיר לשנים 
באותם הימים ולא עצר כפּח להשתמט לגמרי מהשפעתם של הזרמים 
המפתוריים. ואם אָמנם עלה בידו לדחות את שני היפודות המסתוריים 
היותר רחוקים מרוח היהדות, את תורת אצילות החומר ותורת הנעלם, 
נכשל בשני היפודות האחרים, שהם אופיים למסתורין. | ואולם כּשבא 
בשנים, ואחרי שהתעמק בשיטתו של סעדיה בספרו , האמונות והדעות" 
(שאינו מזכירו ב,,תורת הנפש", אם כי מזכיר הוא את פירושו לתורה 
ופירושו ל,,ספר יצירה"), נשתחרר בחיי לאַט-לאט מתורת-המסתורין וכתב 
את ספרו ,חובת הלבבות". גם בספרו זה עדיין ניפרים רשומי שיטתו 
בספרו ,,תורת הנפש", אבל יסודי הפילוסופיה שלו בּספר זה חפשים הם 
ּמעט לנמרי מאַרבעת יסודות המסתורין שמנינו. בחיי עצמו מחלק את 
החוקרים לשתי כתות: , בעלי הטבע" ו,,בעלי האלהות" (,,תורות הנפש" 
עמוד ד' -- עיין בהערה בסוף הענין), והוא עצמו מתיחס על דגל בעלי 
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הפילוסופיים הראשונים, שהובאו לספרד מן המזרח, היתה פורחת פּבר 
קולטורה יהודית עשירה בספרד תחת השגחתו של המיניסטר היהודי 
חפדאי אבן-שפרוט (דתרע"ה -- דתש"ל). חכמת הלשון והשירה 
עשו חיל בחוגם של מנחם בן] סרוק ודונש אבן-לברט, ולמוד 
התלמוד -- תחת השנגחתו של משה בן חנוך. ובקרב היהודים גם 
הפילוסופיה לנכון פּבר היתה לבת-בית באותם הימים. בלי ספק פּבר ירעו 
את ספריו של ישראלי ואבו-סהל, שאבן-שפרוט בא עמו במרוץ מכתבים. 
פשקנו שליחי יהודי ספרד את ספרי התלמוד שבסורא, אחרי שנסגרה 
הישיבה שבה לצמיתות, קנו בלי ספק גם את חפוריו של סעדיה, אחד 
מאחרוני נאוניה. ולא עוד, אלא שיודעים אִָנו על-פי עדותו של בחיי 
(בספריו ,,תורת הנפש" ו,,חובת הלבבות"; עיין להלן, בויכוח על-דבר שאלת 
זמנו של בחיי ועל שאלת מחפרו של תורת-הנפש), שהיו בידם ספריהם 
של סעדיה ואלמקמץ. | הביבליותיקות הפילוסופיות הגדולות והעשירות, 
שהוכנסו לספרד מן המזרח זמן קצר אחרי שריפת-הספרים הנזכרה, לא 
מצאו ניר חלק בין היהודים. אַררבּה, פבר היו כאן השפעות פילוסופיות 
מסוימות, והספרים הפילוסופיים והמסתוריים, שהתפשטו בשפע רב 
בסביבותם, היה להם 5 הת חרות את ההשפעות הפילוסופיות שקדמו להם. 
וזה היה גורם אחד, נוסף על אלה שהזפרנו למעלה, שבעלי-הרעיון בישראל 
עצרו כח לדחות את השפעתן של התורות המסתוריות במדה יתירה 
מפילוסופי האיסלאם. ובנוגע לההלכה בבחינת גורם חנוכי נגד המסתורין, 
צריך להזכּיר, שמימי אבן-שפרוט ואילך היה מרכוהבְבָרה של 
ההלכה הולך ונעתק ממזרח למערב. בשעה ששקעה שמשו של משרר 
הגאונים בפומבדיתא (דתתי"ח) פּבר וזרחה שמשה של ההלכה בספרר. 
בחיי, שפנראה היה צעיר לימים בשעת שפעת-הספרים הנזכרה (עיין 
להלן לשאלה הנזפרה) מתאונן, שבימיו היו הכל עוסקים בהלכה בספרד 
ואין משים לב לחקירות פילופופיות. אבל אנחנו היום מטיבים לראות 
מאשר ראֶה בחיי. בעקבה של ההלכה נם הפילופסופיה ש5 
השרש3, נלתה,. מפורח. למפרב. 

והנה בבואנו להעריך את מדת השפעתם של הזרמים הפילוסופיים 
שבין הערביים על פילוסופי ישראל, צריך לדעת, שפילוסופי ישראל בּרובם 
בעלי אופי אישי מסוים הם. מדת ההשפעה, איפוא, צריכה בירור מתוך 


אָפיה הכללי ומקורותיה של הפילוסופיה בישראל זז 
מוהמיאהוהושמהשהההַהוההההההההההההההההההההההההההההוההההההההההההההההההה.הההה]הההההההוהרפוהההכה]ההההההההטהההההההאה\הההההההוהההטההה ה ההההההההההההההההההההההההההוההההוהההםההההההההההמאטהם) ההההההממהההההההההחאהה/ ‏ 


המחשבה האלהית, ומתוך הפרה זו שכלו נברא, מתפתח ומשתלם. שם 
וכאן] אצילות היא אופן ההויה, אלא שכאן האצילות היא בסדר 
מהופך: מלמטה למעלה. 

פוף מסקנתו של הלך-רעיון זה הוא: רפוי הצורות בשכל הפועל 
הקוסמי הוא רמוי ‏ שאינוה מתחלק בעצמו, ורק בהפנם אור 
הצורה לתוך החומר הוא מתחלק ומתרבה. מפאן נתיב לתורת אחדות 
השכל. אלא שאלפראבי לא עצר פּח להפליג למסקנה זו, מפני געגועיו 
על תורת השארת הנפש האישית של דתו. ואבן-סינא, תלמידו, 
שבכלל מקבל הוא את תורת-הגלגלים בסגנונו של אלפראבי, מפליג ללכת 
בהשתמטותו ממפקנה זו. | הוא מסגנן את תורת-האצילות בקשר יותר 
פנימי עם תורת-ההפרה: כּשם שאָנו בוראים את הנפש הצומחת ואת 
הנפש החיה (שמותם של שני יסודות הנפש התחתונים בלשונו של אריסטו) 
מתוך מחשבתנו, כּך בורא אלוה את העולם מתוך מחשבתו. ‏ ואףדעל-פי-כן 
הוא מקבל את התורה הדתית של השארת הנפש ממלואֶה. ושאלה חשובה 
זו נסתלקה כמעט לגמרי מחוג חקירותיהם של האַריסטוטליים הערביים 
ער לימיו של אבו-בכר, שחזר לשאלה זו (כּנראה, תחת השפעתו של גבירול). 
אבל לא הוא ולא אבּן-טפאיל, שגם הוא עסק בשאלה זו, הפליגו ללכת לסוף 
מסקנתה של תורה זו. | הצעד האחרון הזה נעשה על-ידי אבן-רשר, אבל 
באותם הימים פבר היתה תורה זו מורשה בין הפילוסופים שלנו במערב. 

בפילוסופיה הפנימית שלהם לא חדשו האריסטוטליים 
הערביים פּמעט מאומה. הם קבלו את כל אַרבעת יסודות המסתורין שמנינו 
בפילוסופית פלוטינו: | א) אצילות החומר מן השכל ואצילות השכל 
מאלוה; ‏ ב) החומר הוא מקורו החיובי של הרע; ג) תורת-האידיאות ; 
ר) תפורת הנעלם, שאלוה הוא נעלה על פּל מושג המציאות, החומר והשכל, או 
אננוסטיציפמוס. ולא רק את היסודות, אלא גם את תמונת-העולם של 
פּזוטינוס קבלו בפילוסופיה הפנימית שלהם. אלפראבי אֶמנם עדיין אינו 
שקוע כַל-כּ בסגנונו ‏ של פלוטינופס, אבל גם הוא מתקרב ב,ספר 
ההתחלות" שלו לתמונת-עולם זו. | הראשון שקבל את זו במלואה הוא אפן- 
כינא, ביחוד בספרו ,חי בן יקטן", ואחריו נמשכו אבן"טפאיל, שנם הוא 
כתב ספר בשם ,חי בּן יקטו", ואחרים. 

בבין-השמשות של המאֶה השביעית והשמינית לאלף החמישי, בשעה 
שהאורתודוכפסים בספרד הצליחו להעלות על מוקר בקורדובה את כל הספרים 
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רוחניים, אלא שמקומם הוא ב קרב הנמצאים הטבעיים; <א כאפלטון, 
שאינו מיחד מקום להאידיאות שלו, אלא שלפעמים הוא משתמש במלת 
.שם" (0%8) ויחס יסודות-הצורות הרוחניים אל הנמצאים הטבעיים 
הוא זה של סבה ותולדה. יסוד-הצורה שבקרב הנמצא הוא הסבה, 
שנמצא זה הוא כך וכך ולא אחר; לא כאפלטון האומר, שיחס הנמצא 
הטבעי והאידיאה הוא זה של השתתפות (6ם8זאו) : הנמצא הטבעי 
משתתף באידיאה שלו, השתתפות זו מה טיבה% טוען אריסטו: 
מבטא מאפיל למושג אפלול. | משאלות אלו משתמט אלפראבי בפגנון 
תורת-האידיאות, או תורת-הצורות, שלו: מקומן של האידיאות הוא השכל 
הפועל, ויחסן של האידיאות לעולם השפל הואה יחם המחשבה 
למושכפלה; מקור כל האצילות וכל ההויה, השכל הפועל, עושה את 
החומר השפל למושפלו, לתוכן המחשבה שלו, ובזה הוא מאיר 
את יסוד-הצורה לתוך החומר השפל בשעה שעתיד הוא לקבלו. 

ולזה מתאים נם הרעיון] היסודי של תורת-הנפש של 
אלפראבי. 

אלפראבי מקבל את פירושו של אַלפסנדר האפרודיסי בּדברי אריסטו, 
שבתחילה (כלומר, בהולדו) אין שכלו של האָדם אלא הכנה , שכל 
ככח" (או שכל היולי, שכל היולאני). גאולתו של השכל מתוך המציאות- 
בכח השפלה והוצאתו מפח אל הפועל הולכת ונעשית על-ידי ההפרה. 
כּשאָדם מפיר איזו מהצורות הטבעיות, וביחוד צורות בעלי חיים, אותה 
הצורה נעשית לתוכן שכלו, ובמדה זו שכלו הוא ,שכל בפועל", שהיא 
מדרגה שניה לשכל. ויותר שהאֶדם הולך ומפיר את יסודות הצורה שבעולם, 
יותר ויותר הולך שכלו ומתעצם, כלומר, עצמיותו הולכת ומתרבה. 
ובבוא האֶדם לידי מדרגת השגה-מדעת מקפת, אם גם לא בתכלית השלמות, 
הרי הגיע שכלו למדרגה שלישית, מדרגת ,,שכל הנקנה" (או ,,שכל הנאצל"). 
וכשבא האֶדם לידי שלמות ההפרה המדעית (מדרגה, שבאמת לא ישינה 
האדם וחי!), הרי הגיע שכלו למדרגה הרביעית, מדרגת ,,שכל הפועל", 
כּלומר, הוא חוזר ומתאחד את מקורו, את השכל הפועל הקוסמי, שממנו 
בא בבחינת הכנה, שהאיר זה לתוך החומר. התפתחותו והשתלמותו של 
שכל האדם, לפי זה, מקבילה היא להויה שבאצילות העולם מאלוה: שם 
וכא] מקור האצילות הוא המחשבה, ההפרה. אלוה חושב ומכיר את עצמה 
ומתוך הכרה זו נאצל העולם. שכלו של האֶדם חושב ומכיר את תולדות 


-- 
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הנאצלים אינם מחויבי המציאות אלא מחמת אלוה, ואילו מצד עצמם 
אינם אלא אפשרי המציאות. לא הנצחיות, איפוא, היא המקבילה לבריאֶה, 
אלא חיוב המציאות המוחלט. למושגדהבּריאה זה מצרף אלפראבי 
את תורת החומר של אריסטו במיטאפיזיקה: החומר כּשהוא לעצמו אין 
לו מציאות בּפועל, אלא מציאות בכח, ואינו יוצא ממציאות זו 
למציאות בּפועל אלא על-ידי יפוד הצורה. ועל כ[ החומר אינו יכול להיות 
בּלי צורה אַף רגע, בעוד שצורות אפשר להן להיות בלי חומר (עיין בהערה 
בסוף הענין). מזה יוצא לו לאלפראבי סגנונו הידוע של תורת-הגלגלים : 


מתוך מחשבת השכל האלהי, אשר מושפלה הוא נמצא מחויב המציאות 
(אלוה עצמו), שופע ונאצל השכל הראשון, שנם הוא מחויב המציאות, אם 
גם לא מחמת עצמו. ואולם מחשבתו של שכל ראשון זה שני מושפלים לה : 
אלוה, והוא עצמו. כּשהוא חושב על אלוה הוא מאציל את השכל השני, 
מאחר שהמושפל שלו הוא מחויב המציאות מצד עצמו. ואולם כשהוא 
חושב על עצמו, הרי מושכלו הוא אפשר המציאות מצד עצמו, ועל כן מתוך 
מחשבה זו נאצל לא שכל, רק חומר, חומרו (ונפשו) של הגלגל התשיעי 
(מלמטה למעלה), המקיף. וכן השכל השני, כּשהוא חושב על השכלים 
שלמעלה ממנו, ואלוה בכלל, נאצל ממנו השכל השלישי, וכשהוא חושב 
על-רבר עצמו נאצל ממנו חומר הגלגל השמיני. וכן הלאֶה, עד להשכל 
התשיעי, שהוא שכלו של גלגל הירח. ומשכל זה הולך ונאצל השכל 
העשירי, שהוא , השכל הפועל", או רוח העולם. שכל זה, לפי שיטתו של 
אלפראבי, הוא ‏ מקומם הרוחני, פביכול, של כל יסודות הצורה, 
ובעזרת הגלג?ים הוא גם מולידו (באופן שאינו מבואר כל-צרכו בּדברי 
אלפראבי) של החומר השפל, אַרבעת היפודות שבחומר הטבע, שהם נושאי 
ההויה וההפסד. החומר השפל הזה, שתחת גלגל הירח, או החומר הסובלונארי 
הזה, הוא בשפל המדרגה של המציאות בכח, ועל פן אי-אפשר לו להיות 
נושא הצורות לזמן רב, אלאָ סבוך הוא תמיד בלבישת צורה ופשיטת צורה. 

השכל הפועל בתורת-הנלגלים של האריסטוטליים הערביים ממלא, 
איפוא, את מקומו של עולם האידיאות משיטת אפלטון. בזה משתרלים 
פילוסופי האיסלאם להשתמט משתי טענותיו הידועות של אריסטו 
על תורת-האידיאות. אַריסטו שואל : א) אידיאות אלו-- איה מקומן? 
ב) מה הוא יחסן של האידיאות לנמצאים הטבעיים% ובהקבלה 
לשאלות אלו מסגנן אַריסטו את דעתו (במיטאפיזיקה): יש שם יפודות 
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החיצונית שלהם קבלו הפילוסופים הערביים את תורת אצילות חומר מרוח, 
אבל לא הפליגו ללכת עד סוף מסקניותה של תורה זו בשיטת פלוטינוס. 
אלפראבי מצא ענין בתורת-האצילות, מפני שבעזרתה עלה בידו לקיים אח 
תורת האחדות בלי שום פגימה. אבל הוא חוזר לתורתו של אַריסטו 
על אחדות השכל, המשפיל והמושפל, שפלוטינוס חולק עליה, ובזה נצל גם 
מתורת הנעלם או אגנוסטיציסמוס. אלוה אינו למעלה משכל ומציאות. 
לפי דעתו של פלוטינוס האצילות היא ספת השכל, בעוד שלפי אלפראבי 
השכל הוא ספתה של האצילות. וכן בא אלפראבי (שקבל מאלכנדי, שקבל 
מפילוספים אחרים שקרמוהו, אלא שאלפראבי הוא המקור הראשון שבא 
לידינו) לסגנון הידוע של תורת-הגלגלים שלו: 

אלוה משיג את עצמו, ומתוך פעולתו זו, פעולת המחשבה, הולך ונאצל 
ממנו השכל הראשון, שהוא ראש הברואים. ואָמנגם לא נעלם הרבר 
מאלפראבי, שבהיות שאלוה הולך ומשיג את עצמו מנצח לנצח-נצחים, 
בּריאֶה זו אין לה המובן הפשוט, שבעלי דת מכניסים אל תוכה. כִּי כשם 
שהשגתו של אלוה היא נצחית, פּך גם התאצלותו של השכל הראשון מאלוה 
היא תמידית, נצחית, וממילא גם התאצלותם של שאר הברואים מהשכל 
הראשון היא תמידית, נצחית. באופן, שהעולם וכל אשר בו נצחי הוא -- 
פרעתו של אַריסטו, שכּל בעלי דת, ופילוסופי ישראל בּכלל, היו לוחמים נגדה 
בנלוי ובסתר, מלחמה אמתית או מדומה, כנצחון או במפלה. והנה כרי 
להשתמט ממסקנה אי-דתית זו, מעמיק אלפראבי את הקטיגוריה ההניונית 
של המציאות ההכרחית למושג ,,מחויב המציאות": מחויב המציאות הוא 
נמצא, שאי-אפשר לצייר את העדרו מבלי לבוא בזה לידי שקר הגיוני 
גלוי, לידי אַבסורדום הגיוני. והנה אפשר הדבר לצייר את העדרו של כַּ5 
נמצא אישי, או נם של פּל מין שיהיה, אבל אידאפשר הדבר לצייר את 
העדרם של 55 הנמצאים פולם מבלי להשאיר איזה נמצא בעל-רעת, 
התופס ברעתו את העדר המציאות. והנה הנמצא המחויב הזה הוא אלוה, 
שכל המציאות תלויה בו, מפני שהיא נאצלת ממנו, אבל הוא אינו תלוי 
בשום מציאות אחרת. בזה מציל אלפראבי את מושג הבּריאֶה, כּרי 
לשכך את דעתו הדתית : אלוה הוא הבורא, מפני שהוא לבדו הוא מחויב 
המציאות. אֶמנם גם הנמצאים האחרים הם מחויבי המציאות, אחרי ששפע 
האצילות נצחי הוא פההשגה האלהית. אלא שיש חילוק במעלת חיוב 
המציאות. אלוה מחויב המציאות מחמת עצמו, בעוד שהברואים 
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האידיאות של אפלטון אינן תלויות בּמציאותן המוחלטת באלוה, אלא כל 
אידיאה ואידיאה מצויה מציאות נצחית מחמת עצמה. וכן לפי דעתו 
של אַריסטו במיטאפיזיקה יש רבוי של מציאות מוחלטת. 55 גלגל 
יש לו שכל הממונה עליו, וכל נמצא טבעי יש בו יפוד-הצורה רוחני, וכל 
השכלים הנפרדים והיסודות הרוחניים האלה מציאות מוחלטת להם, שאינה 
תלויה באלוה ובשום שכל או רוחני אחר. והנה בנוגע לאפלטון, מבליע 
פלוטינום את תורת הרבוי שלו בּפירושו כלאחר-יד, בפרשו את דברי אפלטון, 
פאילו כוונתו היא לתורת-האצילות. ואולם בּנוגע לאַריסטו, מודה פלוטינוס, 
שכנראה הוא מכוון לתורת הרבוי,| ששכלו של כל גלנל וגלגל 
מציאות מוחלטת לו, והוא מהפך בדברי אַריסטו בדברים נשמעים לכאן 
ולכאן ובא לידי מסקנה, שצריך לפרש דברי אריסטו באופן, שהשכל 
הראשון נאצל מאלוה וכן כל שכל משכל שלמעלה ממנו (ה', א', ח). 
ומאחר שבמה שקדם הוכיח, ‏ לפי דעתו, שלפי דעת אפלטון יש 
עולם-אידיאות כּפול, בא פלוטינום (שם ו') לידי מסקנה, שיש שם שני 
עולמות רוחניים שבּצלמם ודמותם העולם השפל הוא מה שהוא: עולם 
השכל (%) ועולם הנפש (ן;שש). תמונת-עולם זו מיוסדה 
על גזירה-שוה מהאֶדם, העולם הקטן. נפשו של האדם, 5פי 
אפלטון, שלשה יסודות בה: יסוד השכל (מושבו בראש, במוח), יסוד 
הפעס (מושבו בחזה, בלב), ויסוד התאוה (מושבו בגוף התחתון, בּבני-מעים). 
וכן העולם הנדול יש לו עולם השכל ועולם הנפש ועולם השפל. ועל-פי 
נזירה-שוה זו אפשר נגם לאמר, שיש ש5שה עולמות רוחניים 
מלבד עולם השפל, פשם שבאֶדם יש שלשה יסודות הנפש מלבד גופו. 
ובאמת מזכּיר פלוטינוס את הדעה, שיש עולם רוחני שלישי -- עולם 
הט בע ( 0006 ), בין עולם הנפש ועולם השפ" (יחוסו של פלוטינוס עצמו 
לרעה זו אינו קבוע, לפעמים הוא מתנגד לה ולפעמים הוא מפפים לה -- 
עיין להלן בפרק על-דבר פלוטינום וישיבתו). ודעה זו נתקבלה במחנה 
בעלי-המסתורין בקרב הערביים על-ידי השפעתו של הספר ,,התיאולוגיה של 
אריסטו". 
כאן הנענו אל מקור שיטתם הפפולה של פילוסופי האיסלאם. הפילן- 
פופיה החיצונית שלהם מיוסדה על פירושו של פלוטינום ברברי 
אריסטו, בעוד שהפילוסופיה הפנימית שלהם מיוסדה על מפקנותיו 
של פלוטינוס בשיטת עצמו לפי פירושו בדברי אפלטון. והנה בּפילוסופיה 
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היתה, איפוא, להתאים את תורת-הנלגלים, שמקורה הראשון הוא 
בפירושו של פלוטינוס לדברי אַריסטו בזה (,,מה שאחר הטבע" ספר י"א, 
פרק ז'; ספר י"ב -- לפי מנין אחר), באופן שאינו פוגם בתורת הבּריאֶה 
של רתו. פלוטינום (,,תשיעיות" ספר הה, פרק א', אות ט) חולק על 
דעתו של אַריסטו, . שאלוה משיג את עצמו. לפי דעתו, דברי אַריסטו 
פותרים הם זה את זה. מצד אחד הוא מעמיד את הפל על המצוי 
הראשון, ומצד שני הוא עושה אותו המצוי הראשון למשיג את עצמו, 
ובזה הוא פוגם את אחדותו ושולל ממנו את בחינת הראשון. פוונתו של 
פלוטינוס צזה, לפי דבריו האמורים והשנויים מה פעמים במה שקרם, היא, 
שהמשיג הוא נמצא מורפב, כּולל שלשה ענינים שונים זה מזה: ההשגה, 
המשיג והמושג, או, בסגנון המצוי בספרות הפילוסופית :| השכל, המשכיל 
והמושכל. אם אלוה באמת אחד הוא, טוען פלוטינוס, אֶז צריך להשיגו 
בבחינת נמצא, שהוא למעלה מפעולת השכל וגם למעלה ממציאות. אי- 
אפשר לאמר, כּי אלוה חושב, מפני שבאמרך כך, הנך מכניפ בו שלשה 
ענינים: פעולת המחשבה, הפועל החושב ותוכן המחשבה, הפעול שלה, או -- 
שכל, משפיל ומושפּל. וכמו-כן בּאָמרך : אלוה מצוי -- הנך מכניס בו רבוי, 
מפני שכל מציאות מורפבה היא. תיאוריה זו, שפּל מאמר על-דבר אלוה 
מכניס בו רבוי, שפלוטינופס חשב (בּטעות) שמצא סמך לה בּרברי אפלטון 
(,,המדינה" עמוד תקי"ז) הביאֶה אותו לידי תורת אצילות היסוד החמרי 
מתוך היסוד הרוחני. תורה זו קבל פלוטינוסם מתוך תורת-מרכבה, ואַף-על- 
פי-כן הרכיבה על תורת-האידיאות (אם פּי באמת. שתי תורות אלו פותרות 
הן זו את זו, פּאשר נראה להלן). בזה הבליג פלוטינופ על תורת-השניות 
של חומר ורוח בשיטותיהם של אפלטון ואַריסטו (שבמיטאפיזיקה). ויסד 
את תורת-האחדות המוחלטת :| השכל נאצל מאלוה, והחומר מהשכל, והכָּל 
שב אל מקור אחר-- נגד תורתם של אפלטון ואריסטו, שהחומר בּמציאותו 
המוחלטת אינו תלוי באלוה 5לל. ומתורה מסתורית זו יוצאת תורה אחרת, 
שנם היא אחד היפודות של מסתרין, והיא תורת-הנעלם, או 
אננופטיציסמום: אין שום אפשרות להשיג שום השגה 
חיובית על-רבר מהותו של אלוה. 

עכשיו פונה פלוטינוס אל תורת הרבוי שבתורת-הגלגלים. | אפלטון 
ואריסטו גם שניהם הם לא רק בעלי שניות בנוגע. לשני יסודות של 
המציאות, חומר ורוח; אלא גם בעלי רבוי בגבול המציאות הרוחנית; 
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הפילוסופיה החיצונית, בעודר שהשפעת הפילוסופיה המזרחית, הפנימית, 
פמעט שלא היתה לה שום השפעה על פילוסופי ישראל, ואין צריך 
לאמר, שהישיבות המסתוריות הנזפרות, שהפליגו ללכת בחביוגי הסוד 
מהפילוסופים, לא היתה להן שום השפעה על פילוסופי ישראל. ולא 
עוד, אלא שבּאמת גם השפעתם של הפילוסופים מצומצמה היא מאד. את 
מדת ההשפעה אפשר לסגנן כּך: פילוסופי ישראל קבלו מידי הפילוסופים 
האַריסטוטליים הערביים פּמה ענינים חשובים בּפירוש דברי אריסטו, אב5 
דחו את כל היסודות המסתוריים של ישיבת פלוטינוס. באופן, שבנוגע 
ליסודות שיטותיהם צריך לאמר, שהפילוסופים הערביים בּפילוסופיה 
החיצונית שלהם, הם אפלטונים חדשים בנוגע לאיזו (אם אֶמנם לא ל5כ5) 
יסודות שיטתם, בעוד שפילוסופי ישראל הם אריסטוטליים נמורים ברוח 
המיטאפיזיקה של אריסטו. חהחילוק, איפוא, שבין פילוסופי המזרח ובין 
פילוסופי המערב בישראל הוא זה, שפילוסופי המזרח יסדו את שיטתם 
על שיטת אריסטו בּספרי הטבע, בעוד שפילוסופי המערב יסדו את שיטתם 
על אַריכטו שבספר ,מה שאחר הטבע". 

וכדי להבין את יחסם של פילוסופי המערב שלנו להפילוסופים הארים" 
טוטליים בכלל ולהיסודות המסתוריים שבשיטתם בּפרט, צריך להציע כּאן 
סקירה קצרה של שיטות הפילוסופים הערביים, החיצונית והפנימית גם 
שתיהן : 

הפילוסופיה ‏ החיצונית, פלומר, הפריפטטיסמום הערבי לפי 
פירושם של פלוטינום וישיבתו: שלשה מחקרים ראשיים הם, שעליהם 
סובב הויפוח בפילוסופיה זו: א) החומר בבחינת יסוד; ב) מציאותן של 
צורות רוחגיות נבדלות מפל חומר, פמו מלאָכים, אידיאות, הצורות 
הטבעיות בּנמצאי הטבע למיניהם; ג) מציאותה האישית של נשמת האָדם, 
או שאלת אחדות השכל, כלומר, אם נשמתו של האֶדם עתידה היא 
לשוב לחיק השכל הפועל, שממנו באֶה, ולהתאחר עמו (שאלה זו היא 
שאלה פרטית של מחקר ב', אבל מפני חשיבותה צריך לשום אליה לב 
ביחוד). 

מחקר החומר בבחינת יסוד קשור הוא במושנ אלוה, במחקר 
התארים, ובאמת עוסק בה אלפראבי בקשר עם זה. ככל פילוסופי 
האיסלאם, וביחוד אבּן"סינא, גם אלפראבי רבו השתדל הרבה להתאים את 
הפילוסופיה הפריפטטית עם עיקרי תורת האיסלאם. פוונתו הראשית 
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והסתירה שבין אפלטון ואַריסטו. וכן נהיה הדבר, שבעוד שפילוסופי ישראל 
שבמזרח יסדו את דבריהם על דברי אַריסטו ב3ספפרי הטבע היו 
מפרשים את המיטאפיזיקה שלו באור היוצא מתוך ספרי הטבע שלו 
(שאָמנם גם בּהם עוסק אַריסטו, כּידוע, בשאלות מיטאפיזיות), -- האריסטו- 
טליים הערביים היו מפרנסים את 5ּל דברי אַריסטו, גם אלה שבספרי 
הטבע, ברוח דבריו ב,,מה שאחר הטבע", שבהם לא התרהק אריסטו באמת 
לגמרי מתורת אפלטון רבו (טעמה ונימוקה של התחלקות ספרי אַריסטו 
עד כּדי להבחין בהם שתי השקפות שונות, נראה להלן בּפרק על-דבר 
אריסטו). 

הרבה פילוסופים חונים על דגל הישיבה הפריפטטית הערבית *, אבל 
רגילים הם המחפרים למנות שבעה אבות הישיבה: אל-כנדי 
(מת תר"ל לאלף החמישי); אבו-נצר אלפראבי (בךדורו של 
פעדיה); אבו עלי אבן סינא (מת תשצ"ז לאלף החמישי); 
אלגזאלי (מת תתפ"א לאלף החמישי);| אבן-בּאגה (אבהרבכר 
אבן-אלצאיג -- מת תתצ"ח לאלף החמישי); אב|-טפאיל (טפיל) 
(מת תתקמ"ה לאלף החמישי), ואבן-רשד (תתפ"ח -- תתקנ"ח לאלף 
החמישי). | מן הפילוסופים האלה אַרבעת הראשונים הם פילוסופי המזרח, 
ושלשת האחרונים פילוסופי המערב, בספרד. אבל שוים הם כולם בזה, 
שהם מפרשים את דברי אַריסטו ברוח פלוטינום וישיבתו, ובזה, שכפולם, 
כּפילוסופי המערב כפילוסופי המזרח, נוהים הם אחרי ,הפילופופיה 
המזרחית", שהיא הפילוסופיה הפנימית בלשונו של אבן-סינא. זה האחרון, 
שספריו נחשבים לתמצית הפילוסופיה של האריסטוטליים הערביים, 
כּתב ספר גרול בשם ,,אלשפי" (הרפואֶה) בשביל המון תלמידי הפילוסופיה 
וספרים מסתוריים רבים בשביל הצנועים שבפפילוסופיה. בּין] הספרים 
האלה היותר גדול בהשפעתו על בנידדורו ועל הפילוסופים שאחריו הוא 
ספרו ,,חי בּן יקטן" (חי בּן מקיץ). 

והנה ההשפעה היותר גדולה על צמיחת הפילוסופיה בישראל 
והתפתחותה בספרד בַּאֶה מתוך ספריהם של הפילוסופים שנכתבו לשם 


* שהרסתאני בספרו הנזפר, עמוד שמ"ט, מזכיר שמונה-עשר פילוסופים <פני אבן"סינא, 
ש?פי דעתו הוא הגדול שבהם, והוא מציע את שיטתם ש? הפריפטטיים הערביים מתוך ספריו 
של אבזיסינא. | את הפילוסופים שאחרי אבןיסינא אין שהרסתאני מזפיר 5לל,. בדברי 
בפנים נמשכתי אחרי המחברים החדשים. 
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שידם היתה על העליונה, מצאו להם מפלט בּתורה מסתורית ידועה, שהגיעה 
למרום התפתחותה בתורתה של כּת הפיסאניים (תורה זו התפתחה אחר-פך, 
פשהשיעיים הגיעו לממשלה באלעראק, במובן האורתודופסי, ועל כּן אין 
פּאן רושם ניפר מרוח המעתזלה החפשי). אלא שפתה זו לא היתה באת- 
פחה העיקרית של המעתזלה. ראשי המדברים שבמעתזלה הלכו והתפתחו 
במובן פילוסופי. הם הוסיפו לפרנם את עיונם וחקירותיהם מתוך ספרי 
אריסטו, אלא שלאַט-לאט גברה עליהם השפעת ישיבתו של פלוטינוס. 
האַריסטוטליים הערביים, ,,הפילוסופים" בּלשון פילוסופי ישראל של ימי- 
הבינים, הבינו את ספרי אַריסטו ופירשום ברוחם של מפרשי אריסטו 
מישיבתו של פלוטינוס. ולא עוד, אלא שהפילוסופים האלה הבחינו בין 
פילוסופיה ח יצונ ית ובין פילוסופיה פ נימ ית, או בין פילוסופיה 
איקסוטרית ובין פילוסופיה איסוטרית. בּספריהם המוקדשים לפילוסופיה 
החיצונית, שהיו כתובים בשביל המון המשפילים הפילוסופיים, הם 
מציעים את פילוסופית אַריסטו לפי הפירוש הפלוטיני, אבל עדיין יש 
חילוק ביניהם ובין שיטת פלוטינוס וסיעתו ; בעוד שפספריהם המוקרשים 
להפילוסופיה הפנימית הם אפלטונים חדשים לכל דבר. כמובן, נם 
בספריהם אלה אריסטוטליים הם, אבל רק במדה, שבה היה גם פלוטינוס 
עצמו אריסטוטלי. זה האחרון הניח את ספר ,,מה שאחר הטבע" של אריסטו 
ליסוד שיטתו ובמדה ידועה עשה שלום בין אפלטון ואַריסטו*. אבל 
אבו-נצר אלפראבי, אחד מראשי הפילוסופים הערביים (עיין 
בסמוך), הפליג לעשות בזה. הוא כתב ספר מיוחר לפשר את ההתנגדות 


* עד כפמה הרבה פלוטינוס להשתמש בספר ,מה שאחר הטבע" אפשר לראות מתוךר 
דברי פורפיריוס, בהקדמתו לה,תשיעיות" (הוצאת הרמאן פרידריך מילר, ברלין, 1878), 
חיי פלוטינוס" (14 ,1ם10%1עת 0168): 6 ד - 6 ד 5 ג | ף שא 8% 6שדשטאטת?6הנזם 
606ד0דטו40' 00ד 8 א % ₪ ט ₪ (אבל ביחוד הין ?ו דבריו ש? אַריסטו ב3,מה שאחר 
הטבע" ?יסוד מונח). עיין נם ‏ ,תשיעיות" 11, 4, 7; ש, 1, 9(ננד אריסטו). שלשת הספרים 
הראשונים של התשיעיה הששיח וביחוד השלישי, הם לגמרי תחת השפעתו ש? אריסטו 
ב,מה שאחר הטבע" ;01, 8, 15: 6הז6 ₪ 'גג6 (-=,ואולם אם הוא אומר") מוסב על אריסטו 

מבלי הזפרת שמו. ‏ 01, 5,  :8‏ פלוטינוס לנכון, מנין על תורת ההשתתפות 
(עייז להלן) נגד טענותיו של אריסטו. ובכלל, פספרו ש? פ?וטינוסם יש התנלות מיוחדה. 
שאריסטו ב,מה שאחר הטבע" אינו אלא מציע אפלטוניסמוסם בצורה חדשה. את ות 
נראה לה?ן בפרק ,חומר וצורה בפשיטת אריסטו". ובכרך רביעי, בפרק ע? פלוטינוס 
וישיבתו, נראה את פירוש החזיון, שפלוטינום מתיחס, ?כאורה, באופנים שונים ?שיטת 
אריסטו במקומות שונים בספרו. 
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בעלי הרעיון בישראל, היתה ידו של אַריסטו על העליונה, מפני שהוא היה 
החידוש, ובבחינה זו גדול היה כח המושך שבו מזה של הזרמיטי 
האחרים. והטעם השני -- והוא העיקר -- הוא, שרוחו הלאומי של ישראל היתו 
רוח ההלכה, שלא מצא את רויונו בהזיות דמיוניות. אַדרבה, צמא הית. 
לעיונים דקים בדרכים מדעיים, תחת השגחתה המדקדקת של מפקניות 
הגיונית. רוח"ה?כה זה מצא באריסטו חטיבה מיוחדה לו, שנתקררה בת 
דעתו (וגם הקראים, אַף-על-פי שפרשו מאומתם, השתתפו במדה ידועה, 
על-פי התנחלות לאומית, פּביכול, בפקחיותם העיונית של היהודים והסתפקו 
במפתורין של מעשה-בראשית ודחו את שאר ההשפעות המסתוריות; לכל 
הפחות בראשיתם, בּתקופה שעדיין יש לנו כאן ענין בהם). לא כן הערביים. 
הם נלכדו במהרה בכל הזרמים האלה וכמה ישיבות חדשות נתיסרוּ 
ביניהם: מקרב האורתודופסים שבכלאם נתפתחה, בתקופת התבדלותת 
של המעתזלה, תחת השפעת האפלטוניסמוס הארמי-הנוצרי וזרמים 
מסתוריים, פנתיאיסטיים, מהודו, פּתה מסתורית חרשה בשם צופייה 
(צופיי = לבוש"צמר -- כדי להתרחק משעטנז?). כתה זו בתחילתה היתת 
כתה דתית מעשית, שהיה לה ענין בשאלות תיאוריות פילוסופיות 
רק מעט. השאלה היותר חשובה להם היתה, אצילות נשמת האֶדם ממקור 
אלוה, שאליו תשוב. ואולם במשך הימים יצאו מתוכה ,,האחים הנאמנים" 
(אחואן אלצפא -- יש מתרגמים ,,האחים הטהורים") -- פּתה פילוסופית 
דתית בתיאוריה ומעשה. תורתה היא הרפבה של תורת כפּת הצופיית 
בתורת פלוטינוס. התורה המשותפה לשתיהן, תורת-האצילות, היא במרכזה 
של תורת ,,האחים הנאמנים". אלא שהם צרפו לה יסודות מבית-מדרשו 
של פלוטינוס, ?א כל-כפך את התורה האפלטונית שבו, תורת-האידיאות, 
אלא היפודות הפריפטטיים שפו (תורת-האידיאות ב,אנציקלופדיה של 
האחים הנאמנים", שבשלמות לא נדפסה אלא במזרח, ושקיצור ממנה 
בערבית ואשפנזית יצא לאור עלדידי דייטיריצי, קלושה היא מאד; הזת 
הוא החילוק היסודי שבינה ובין ספר ,,התיאולוגיה של אריסטו", שתורת- 
האידיאות היא תורה מרפזית בה). זמן פריחתה של כּתה זו הוא בימיו 
של סעדיה. וגם מקרב המעתזלה יצאֶה כּתה מסתורית. רוב המעתולח 
באו ממחנה השיעיים (בעלי הכתה חנבדלת, שלא הודו בשלשת הכפליפים 
הראשונים, והאמינו, ‏ ש ע5 י היה ממלא מקומו הראוי של מחמר), שהיו 
סכתה של מוחאים בכלל, וכדי ?הגן על עצמם נגד בעלי המפורה, 
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באמונות ודעות. אלא שלא רק האורתודוכסים, אלא גם המעתזלה לא 
היה בהם כח להבין את דברי אריסטו על בורים. חסרים היו עדיין אותה 
בגרות-הרעיון הדישלקטית, שבלעדיה אי"אפשר להבין את הלך רעיונו ש5 
אריסטו. הריאלקטיקה של ה,פקה" בראשיתה עדיין לא בכרה כלדצרכה, 
ונגם אחרי הגיעה אל מרום התפתחותה לעולם לא השיגה אותה עמקות 
השכל, שבה הצטיינה הדישלקטיקה ההלכית (טעם הדבר הוא, שה,קיאס" -- 
שנאלוגיה, סילוניסמוס, פּעין ההיקש בּהלכה -- לעולם לא נתקבל ליסוד 
מונח: ה,ראי" -- כעין שיקול-הדעת בהלכה -- היה שוה לו, והמסורה 
והסכמת העדה עלו עליו ביפוי-כח). ‏ ילדותם זו של הערביים בּריאלקטיקה 
גרמה, שלא היה בהם פּח לעכפל את רעיונותיו של אַריסטו, ובהשתדלותם 
להגן על אמונותיהם ודעותיהם, הגיעו לידי הקדמות משעממות ולמשפטים 
מבולבלים. אַריסטו של הפיסיקה והלוגיקה בפקחיותו המרעית לא היה 
בו כדי לרוות את דמיונם הסוער ש5 הערביים. הדיאַלקטיקה של ה,פקה" 
טרם התפתחה, ורוח הערביים לא היה רפון עדיין כּל-צרכו להתגבר על 
הנטיה הטבעית למסתורין. ‏ וכן נהיה הדבר, שנסחפו בזרמים שונים, הכל 
לפי הנטיה האישית של בעלי הרעיון. פבר ראינו, שבעלי הפלאם, או 
המדברים, הראשונים קבלו את התורות המסתוריות שמצאו בקרב היהודים : 
האורתודוכּסים מצאו את רויון דמיונם החזק במעשה-מרכבה, בעורד 
שהמעתזלה מצאה את ספוקה במעשהדבראשית, שיסוד הפילוסופי שבו 
עולה על זה שבמעשהדמרכבה. אבל לא אָרכו הימים והאיסלאם הלך 
הלוך והתפשט בארצות המזרח, והערביים באו לידי נגיעה את שאר 
סגנוני האפלטוניסמוס הנזפרים. ולא עוד, אלא שהיו כאן גם השפעות 
צדריות, שאין לחשוב אותן בין הזרמים המצוינים, שמצאו את מבטאם 
בישיבות מיוחדות בין הערביים. ההשפעות האלו באו מתוך האפלטוניסמוס 
השמי-האלילי ומתוך זה של הצאבה בחרן וגם מזרמים מיוחדים שנתנלגלו 
לכאן מ ה ודו דרך כ5מה צנורות עקלקלים וסבוכים. כּמוב], גם היהודים 
שבמזרח באו לידי נגיעה את כל הזרמים האלה. אלא שהיהודים ,,שמורים" 
היו נגד סגנוניהם הגסים והעכורים של המפתורין שפזרמים אלה, משני 
טעמים: האחד הוא, שפבר היו להם נפיונות שונים בתורות אלו, ודוקא 
מפני שהיו להם מפבר שני זרמים של מסתורין באוצר האגדה הלאומית 
שלהם, לא היו להוטים פּל-פך אחרי מסתורין חדשים, באופן שבהתחרות 
שבין אַריסטו הפשוט ובין הזרמים המפתוריים החדשים לחדור לתוך. חוגי 
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ואם שמים אָנו לב לכל הזרמים בּעולם הרעיון, שהיו מתחרים זה בזה 
באותם הימים בּסביבה הערבית, ושמתוכה באֶה ההשפעה, שעזרה בצמיחת 
פילוסופית ישראל והתפתחותה במערב, הרי מצב הדברים פך היה: 

מצר אחד היה אריסטו בעצמו, שספריו היו ביד כל המשכילים 
הפילוסופים. ומצד שני היו זרמים שונים של אפלטוניסמוס חרש, 
אשר כל אחד מהן היה בו איזה יסוד פריפטטי במדה מרובּה או מועטה. 
הזרמים האלה היו: האפלטוניסמוס האלילי של פלוטינוס וישיבתו, 
שהתאזרח באלעראק בימי פליטי האַקאדימיה האחרונה שבּאתונא של יון, 
שמצאו להם מפלט בּאַקאדימיה החדשה בגונדשבור, פנזכּר למעלה. שיטה 
זו מצאֶה את מבטאה בספרות עשירה בערך: ספרו של פלוטינוס בּעצמו, 
.התשיעיות" (08068ת22), בהוצאת פורפיריום (או ,,מלכוס" בארמית) 
הארמי, תלמידו המובהק של פלוטינוס ; ספר , התיאולוגיה של אריסטו" 
(יצא לאור בערבית ואשפנזית על-ידי הפרופיסור דייטיריצי בשנות 
9, שתורגם ערבית בשנת תקצ"ה לאלף החמישי עללידי 
עבדולמסיה אל חמסי.| ספר זה מיוחס לפורפיריוס, ומאחר שתורגם 
לערבית לפני ספרו של פלוטינוס עצמו ולפני שאר הספרים של ישיבה זו, 
היתה השפעתו גדולה וקיימת. ולא עוד, אלא שספר זה, שהיסוד הפריפטטי 
שבו בולט כמעט יותר מבספרו של פלוטינוס, בּלי ספק ידוע היה 
למלומרים הערביים והיהודים בּתרגומים ארמיים ופרסיים; כּמה ספרים 
פסידונומיים אחרים, שנדבר עליהם להלן, פּעין ,,ספר העצמים החמשה" 
המיוחס לבנדקלס (אמפידוקלס) וכיוצא בו, שרבים מהם חדשו יסודות 
מפתוריים ידועים מישיבתם של פילוסופי הטבע הקדומים שביון. נוסף 
על זה היה האפלטוניסמוסם החדש הארמי-הנוצרי, הקודם בזמן לזרמים 
האפלטוניים הנזפרים. ועל פּל אלה היו שני הזרמים הקודמים לכל 
אלה, והם הזרמים של מרפבה ובראשית במחנה היהודים. בּאופן שהערביים 
זקוקים היו להשפעתם של ח מש ה זרמים שונים: אריסטוטליסמוס 
פשוט, כּפי מה שהוא מונח בּספריו, וארבעת מיני אפלטוניסמוס ממוזג 
מעט ביסודות פריפטטיים: | זה של פלוטינוס וישיבתו, הארמי-הנוצרי, 
ושני סגנוניו של האפלטוניסמוס היהודי. והערביים באמת לא היה בהם 
עדיין כּח הבחינה במדה הדרושה להבחין בין זרמים אלה וליהנות מהם 
באיזו מדה של מסקניות. גם המעתזלה גם הכלאם האורתודוכסי נתנו 
את עיניהם באריסטו, לקחת מאוצרותיו כלי-זין למלחמתּם בעד שיטתם 
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השפעתם של הגורמים החדשים הנדונים, צריך לשום לב גם להתנאים 
השונים, שפילוסופי ישראל היו נתונים בהם, כּשאָנו מדמים אותם להפילו- 
פופים הערביים ולהתנאים, שהם היו נתונים בהם. או אִז נבין, היאך 
אפשר היה הדבר, שאף"על-פי שפילוסופי ישראל היו זקוקים לאותם 
הגורמים בּעינם, שהפילוסופים הערביים היו זקוקים להם, בכל זאת 
תולדת השפעתם של אותם הגורמים שונה היתה תכלית שנוי במחנה 
ישראל מבמחנה הערביים. 


מתוך השקפתנו, שההלכה היתה הפרופידיוטיקה, שהכינה את בּעלי 
הרעיון שבישראל לפילוסופיה דיאַלקטית, נבין גם את השנוי שבין יחסם 
של הערביים (והקראים) לזרמים השונים שבפילופופית יון ובין יחסם ש5 
בעלי הרעיון בּישראל לאותם הזרמים. הערביים היו אומה בלי מסורתת 
בּלי שום הכנה רוחנית קבועה. מטעם זה אפשר היה להם להמשך אחרי 
כל תנועה רוחנית, שעברה עליהם ומשכה אותם לתוך חוגה. בנפש רעננה 
החזיקו בכל אמצעי השפלה, שהיו פתוחים להם, המושלים, לרוחה. בזמן 
קצר התפתחה אצלם ספרות עשירה, המקבילה לספרות התלמודית בישראל, 
וספרות זו נתחלקה לשתים כּספרות התלמודית -- לספרות ה,,פקה" (הלכה) 
וספרות ה,,חדית" (מפורה, אגדה). ואולם טרם שהתבשלה תכונת רוחם 
החדשה מתוך העסק בענפי רעיון אלה כּבר נתפסים היו בעלי הרעיון 
שבהם ברשתותיה הפרושות של הפילוסופיה היונית וזרמיה השונים. 
בפילוסופיה היונית, שעמה באו לידי נגיעה בעלי הרעיון הערביים 
שבאלעראק (חבל המזרח שבין חדקל ופרת) ובארצות התלויות בּו, מצרים 
ואפריקה הצפונית, לוחם היה אַריסטו בימים ההם מלחמה כבדה. ספריו 
תורגמו ערבית, ולכאורה בא תור תחיה לפילוסופיה הפריפטטית. אב5 
לאמתו של דבר, היה אריסטו לוחם באותם הימים לא בעד הממשלה 
בכיפה בעולם הפילופופיה -- זה היה מן הנמנע ?גמרי -- אלא בעד זכות 
קיומו ‏ האישי. באפלטוניסמוס האוריינטאלי אָמנם מושל היה אַריסטו, 
אבל רק מטעם אותו היסוד שבפילוסופיה שלו, שבו נשאר הוא בעצמו 
אפלטוני כל ימיו במדה ידועה, פּאשר נראה להלן. וגם ממשלתו זו 
מצומצמה היתה בגבולו של האפלטוניסמוס החדש האלילי מיסודו 
של פלוטינוסם. ואולם מתחילה לא נגד ענף זה של האפלטוניסמוס 
החדש חיה לו לאַריסטו להלחם בעד קיומו, אלא נגד אותם מענפיו שקדמו 
לפלוטינוס, נגד הארמי-הנוצרי והיהודי בסגנונו של ,ספר יצירה". 


18 תולדות הפילופופיה בישראל 


ולפעמים, במקומות שלא היו יכולים לפרש את דברי החכמים וגם ?א רצו 
להתנגנד להם בפירוש, ידחו דעות, שלא היו יכולים להספים <ה]ן, בּכל5 
הנודע מתוך ההלכה, שאין משגיחים ברעת יחיר*. 


פי?וסופי המעורב 


כּבר רמזנו למעלה, שהפילוסופיה במערב התפתחה תחת השפעת 
גורמים חדשים, נוספים על אלה, שמתוכם התפתחה הפילוסופיה במזרח. 
הסימן היותר מובהק, המציין את אֶפיה של פילופופית ישראל במערב מזו 
שבמזרח, הוא היסוד המסתורי בּערך, שאָנו מוצאים בּמערב, מה שאין אָנו 
מוצאים במזרח. ומאחר שבמערב בא היסוד הזה לפילוסופי ישראל מתוך 
ההשפעה הערבית, צריךך להציע פאן ראשי פרקים של התפתחות 
הפילוסופיה הערבית מדורו של סעדיה ואילך. סעדיה, כאשר פבר נזכר, 
היה מסגנן את שיטתו הפילוסופית מתוך השפעת הפלאם במדה ירדועה, 
ואם אֶמנם הגורמים החדשים, שאָנו נגשים לבאר בזה, נולדו כבר בּרורו 
של סעדיה, בכל זאת לא השפיעו על סעדיה בנוגע לסגנון יסודי שיטתו. 
ואולם בשעת צמיחתה של הפילוסופיה היהודית במערב היו הגורמים 
החדשים האלה במרום פעולתם והשפעתם, וכדי לשער ולהבין את מדת 


האלינוריה של ידידיה 'ובין פרשנותם של מימוני ושאר פילוסופי ישראל שבימי הבינים. 
עלידבר מ"ט הפרקים הראשונים שב,מורה נבוכים", הלק א', אומר באכר, שהם ,מתוכן 
פרשני ביחוד" (עמוד 45), אלא שהוא מוצא טעמים דקדוקיים ,?הסדר המעורבב לכאורה" 
(עמודים 42--46).| הטעמים הרקדוקיים במקומם מונחים, אב? אי"אפשר להסכים לדעת 
באכר שתוכן מ"ט פרקים הראשונים הוא פרשני ביחוד. אַדרבה, בפרקים אלה מניח מימוני 
את יסודות שיטתו, פאשר נראח להל] פדברנו ע? שאלת התארים (כרך רביעי). באכר, 
כנראה, הלך בזה אתרי קויפמאן, ,געשיכטע רער אסטריבוטען-לעהרע". וזה ניתן 
?האמר גם ע? דברי באכר בסימן ח' על שמות אלהים, עמוד 62 ואילך. כאן, וגם בדבריו 
עמודים 65--61 5,מורה נבוכים" חלק א/ פרק נ"ד, תלוי באכר לגמרי בקויפמאן, וקב? 
עליו בזה אחריות על טעויותיו של קויפמאן בענין זה, פאשר נראה במקומו. 11, עמוד 68, 
5= סובר באכר, שדעתו של מימוני, שהמלאָכים התמידיים הנזפרים במקרא הם השכלים 
הנפרדים הממונים ע? הגלגלים, אינה חדשה, שפבר קדמו בזה אברהם אבןידאוד. 
פירושו זה של באכר בדברי אבן-דאוד, אשר במקומם (1, עמוד 143 ואילך) אינו ברי בידו 
כליפך, מוטעת היא, פּאשר נראה במקומו של הענין: בכאן (,מורה נבוכים", חלק ב3ּ, 
פרק ד' ואילך) מ שיג מימוני על דבריו של אבןידאוד. -- 1, עמוד 145, 5, מקום הית 
?ו ?באכר להזפיר את נהאונדי, אם פי נעלם הדבר גם מעיני נוטמאן. 


* עיין נחמן קרוכמא? ,,מורה נבוכי הומן", הוצאת ורשה, 1894, שער י"ד: האגדתה 
ובעלי האנדח, עטוד ר?"א. 
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ראינו, שהם עשו כן גם במאמרי הספרות התלמודית והמדרשית, הצריכים 
ביאור. | אלא שבכאן לפעמים פילוסוף אחד יתגבר פּארי ויתנגד לדברי 
החכמים מבלי נסות לפרשם, במקומות שבּרי בידו, שדעת החכמים היתה 
ננד האמת (עיין ,,מורה נבוכים" חלק ב', פרק ו' ופרק כ"ו). והתנגדות 
גלויה זו נוגעת דוקא לאותם היסודות המסתוריים, שהיו במרפז 
התפתחות המחשבה בישראל מרדור אל דור, פלומר, ‏ תורת-האידיאות 
ותורת אצילות החומר מתוך חדרי המרכּבה. מימוני אומר, שהוא 
כתב את ספרו ,מורה נבוכים" פדי לבאר מעשה-מרפבה ומעשהדבראשית. 
וכבר ראינו, שגם ישראלי וסעדיה *פניו הלכו בדרך זו: יודעים היו 
פילוסופי ישראל, מה הם היפודות בהתפתחות המחשבה הלאומית שצריכים 
פירוש וביאור, פּרי להתאימם עם תביעותיה של הפילוסופיה ההגיונית *. 


* על-דבר הפילוסופים בבחינת פרשני המקרא עיין ,יאַהרעסבעריכט דער לאנדעס- 
ראַבבינערשולע", בודאפעסט, 1891--1892, 1895--1896,  ;1‏ ,דיא ביבעלעקסעגעוע רער 
יידישעז רעליניאַנספהילאזאַפהען פאר מימוני", ז1; ,דיא ביבעלקסעגעזע מאזעסם מימוני'ס 
פאן ווילהעלם באכער". באכר בספריו אלה מטעים את הפרשנות יותר מדי ומעלים 
עין מערך הפרשנות בבחינת נורם חשוב בהתפתחות הפילוסופיה. כן, <משל, רואה הוא 
באכר (1, עמודים 14--15), שסעדיה במאמרים ה, ח' וט' של ספרו ,האמונות והדעות" 
סומדר את דבריו על הכתובים במדה מרובה מבשאר המאמרים, אבל אינו רואה, שטעם 
הדבר הוא% פשוט, שבענינים אלו 5א התרחק פעדיה מפשטות הכפתובים פ5ליפך פבאיזו 
מקומות שאר המאמרים. דברי באכר על משלי ח/, כ"ב, וכתובים אחרים ממין זה, בסימן 
,פרשנות פילוסופית (מובאֶה) ּשם אחרים" (עמוד 15) ועל פתובים מתורת המרפבה בדברי 
סעדיה ע? הקטיגוריות פתורת הפארים במאמר שני (עמוד 19), -- מבליעים הם 
מנ?י משים את ערפם המיוחד של הכפתובים האלה, שמהם התפתחו המקצועות המסתוריים של 
מרכבה ובראשית. דרכו ש? סעדיה כך הוא, לדבר עליפי סדר ומשטר פול? פּל המחקרים 
שבאיזו שאלה, נדולים וקטנים. אבל גלוי הדבר, שפשם שבין המחקרים הרבים שבשאלת 
התארים מחקר ‏ היחס הוא מרפז 5ל הענין, פך גם בפתובים הנדונים בקשר עם שאלת 
התארים, הפתובים ממרפבה ובראשית, המקבילים למחקר היחס, הם במרפזו של פל 
הענין. באכר, פנראה, מרגיש בזה, והוא מבאר (1, עמוד 15) ששאלה מקיפה זו אינה מענינו. 
ובאמת ממבטה ש? השאלה המקיפה קשה לעסוק בפרשנות המקרא בפני עצמה ובפירושי 
המקורות התלמודיים כבדבר בפני עצמו. מתוך השקפה זו באמת אין שום חילוק בין הספרות 
המקראית והספרות התלמודית, פאשר בּאמת סעדיה, בדבריו המועתקים למעלה, פולל הוא את 
המקרא והת?מוד בבת-אחת. את ההעלם שבענין זה בספרו של באכר אָנו רואים ביחוד 
בדבריו על מימוני.| מימוני בעצמו מטעים, שספרו ,מורה נבוכים" בא ?באר מעשה 
מרפבו; ומעשהיבראשית, ובאכר (פנראה בהשתדלותו שלא לעבור את גבול ענינו המצומצם 
?תוד גבולה ש? השאלה המקפת) קצר יותר מדי בדבריןו על שאלות אלו (1, עמודים 
0). מלבד רמז ק? אחד (עמוד 18): ,ביחוד ההפרה------ עלדבר בר אשית 
ומורכמבה", כל העובדה החשובה, שמימוני יסדה את כל ספרו על פירוש מרכבה 
ובראשית, מוב?עה היא-- אףיעל-פי שענין זה חשוב הוא מאד גם מטעם הפרשנות שבדבר. 
בפרקי ספרו 1, ח/ וח1, י', עמוד 11 ואילך, עובר באכר בהעלם ע? התחילוק היסודי שבין 
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אףדעל-פי שאינה מתקיימת בשלמותה אלא עכשיו, בתקופה הקלאסית, 
כבר השתמשנו בה לראות בה את התקופה התלמודית. יחס ההלכה אל% 
הפילוסופיה מגלה לנו את הגורם היותר נכבד בהתפתחות הפילוסופיה 
בישראל. כּמה וכמה גורמים פעלו בדבר, אלא שאי-אפשר להבין מעוף 
כּמּיר כּזה, שרוח האומה מתנשא בו בתקופת הפילוסופיה, אם לא מתוך 
מרפזה היותר פנימי של נפש האומה: האפלטוניסטוס האַלכּסנררוני מימי 
קדם, האריסטוטליסמוס החדש מקרוב, המעתזלה, וכל שאר ההשפעות מן 
החוץ שעתידים אָנו למצוא בהמשך חקירתנו -- אפשר להודות בכל אלה ; 
אבל המקור הנצחי, שאל תוכו ישתפכו כל אלה גידי המים המפפים ונוזלים 
מהרי מרחקים, נפתח בעצם רוחה של האומה; הפח המחיה, המפריח 
והמפרה, מקורו בעצם *בה של האומה. ורוחה של האומה באותם 
הימים היה רוח ההלכה. הפילוסופים לא נפלו מבני-דורם בחכמת 
הפרופדיוטיות, המכינות לפילוסופיה, פּהנדסה, הגיון וחכמת הטבע, וביחור 
בהנדסה ותשבורת ותכונה בכ*%. אבל ההלכה היתה הגורם היותר חותך 
בהכנתם של גדולי האומה לפילוסופיה. השאלה ששאלנו למעלה: מדוע 
נמשך רוח ישראל בתקופה העתיקה אחרי אפלטון ובתקופת ימי-הבינים 
אחרי אריסטו, -- מוצאת עכשיו את תשובתה בצדה: בין הנגיעה 
הראשונה ובין הנגיעה השניה של רוח ישראל ורוח יו[ יש 
תקופת אלף של חנוך רוח האומה בהלכה. המות 
לפילוסופיה הגיונית, הדוחה תורות של מסתורין, וגם הנטיה להגיע בכל 
שאלה ושאלה ל5מסקנה ברורה, מתבארות הן מתוך רוח ההלכה. 
וגם החילוק שבין יחס פילוסופי ימי-הבינים אל הפתוב ובין זה של 
פילוסופי אַלכסנדריה, מתבאר מתוך ההלכה. פילוסופי אַלכפסנדריה 
האמינו, שאפשר לדרוש את הפתוב גם לענינים שאינם עיקרי היהדות ; 
5א כן פילופופי ימי-המינים. בדברם על מובן] פפול של הכפתוב, 
כּוונתם היא, שיש כּאן מובן פשוט, שגם ההמון יכול להשיגו, ומובן כּמוס, 
עמוק, פילוסופי, שרק משפילים יכולים לרדת אל סוף פוונתו. ואם אָמנם 
פילוסופי אַלְכּסנדריה הפליגו בדרשותיהם האליגוריות באופן חפשי כל-כך, 
הנה בבואנו להעריך את חירות-הרוח האמתית, פלומר, אותה 
החירות, העומדת על האמת גם נגד הפתוב, מוכרחים אָנו לאמר, שגם 
בזה עולים פילוסופי ימידהפינים על פילוסופי תקופת אלכסנדריה. 
התוב מתפרש בע5-כרחו בהתאֶמה אל האמת הפילוסופית. וכבר 
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קוהטהקהההההקה/ההההההההההההההההוטההההח ארוח--"-'''וטפאהההחפהט''פ-'פפ--'-'''''-ס-.-"-"'-''.-.'ררר-רררר, 
פשם שהפילוסופים | הרא שונים, ישראלי וסעדיה, היו גדולי 
ההלכהן" שבמורם, יי כן ‏ נם ‏ מדמוני; הפלוסוף ‏ היותר גרצ9 
שבישראל, היה גם גאון ה הלכה היותר נדול בישראל שבכל הזמנים. 
רלב"ג וקרש קש, הפלוסופים היותר גדולים בתקופה שאחרי מימוני, 
גם הם בין גדולי ההלכה שפדורם ימנו. פירוש התורה של הרלב"ג, בחלקו 
ההלכי, דבר גדול הוא מאד. דרפו לסגנן את תפקידו של פירוש התורה 
בר מעידה על השגתו העמוקה, הנעלה, שרק פילוסוף גדול כּמותו 
יבול היה להכנים לתוך מחיצת ההלכה. משטר ספרו דומה לזה של 
מימוני בפירוש המשניות שלו.| והדבר ניתן להאָמר, שהוא מלא את 
התפקיד הגדול, שהתוה לעצמו, אם גם לא בשלמות, באופן נעלה כל-כך, 
שאפשר לא רק להמשיל את מפעלו ולהחבירו לזה של מימוני, אלא גם 
להעריכו כעולה על מפעלו של מימוני. | וגם על-דבר קרשקש יודעים אָנו, 
שתפקיד ספרו הפילוסופי, פפי שעלה לפניו במחשבה תחילה, היה כולל 
נם את ההלכה, ,נר מצוה ותורה אור". ואם אֶמגם לא זכה להשלים את 
כל כּוונתו, הלא אין ספק בדבר, שמחבר ,אור ה'" היה בו הכח להשלים 
נם את חלקו השני של מפעלו המכוון באותו אופן נעלה עצמו, שעלה בידו 
להשלים את חלקו הראשון, הפילוסופי. ושני פילוסופים אלה עדים הם 
להיחס שבין הפילוסופיה וההלכה במדה מיוחדה, מפני שפגננו את הצעת 
תורת ישראל במדרש ומעשה, בּפילוסופיה ובהלכה, בסקירה אחת, פביכול. 
וגם הפילוסופים היהודים האחרים, פּמעט פּולם בּלי שום יוצא מן הפלל, 
היו גדולים, או, לכל הפחות, מלומדים בהלכה. ואם היה לנו פילוסוף 
נדול, שלא היה גאון בהלכה, ‏ שלמה אבן-גבירול, אין מזה טענה 
נגר רעתנו, שההלכה היתה נוטה לפילוסופיה הגיונית, ּשם שעוברה אחרת, 
כּלומר, שהיו נדולי הלכה שלא עסקו בעיונים ממין זה כלל, אין ממנה 
טענה נגד סברתנו, שאותם בּעלי הלכה שהיו עוסקים בעיונים אלה, היו 
נוטים 5פילוסופיה הגיונית יותר מלמסתורין של מרפבה וקבלה. יש בזה 
יותר משום הלצה בעלמא, אם רבי יצחק דמן עפו אומר על הרמב"ן, 
שהוא היה בעל הלכה יותר מדאי, מלהיות זוכה למדרגה גבוהה בקבלה. 
ובכלל, לא יחיד זה או אחר הוא המכריע בענינינו ; רוח האומה הוא-הוא 
שאָנו מתחקים פאן על עקבות מעופו והתפתחותו. ורוח לאומי זה 
הננו משיגים עתה, בעצם התקופה הקלאסית של הפילוסופיה בישראל, 
באופן היותר מאיר, מתוך האספקלריה של אותן שלש הפחינות, אשר, 
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זו היתה תחילתה ודרך התפתחותה של פילוסופית ישראל במזרח. 
שלש הבחינות שלנו מתקיימות ומתאַשרות הן עתה לאור יומם של 
ההיסטוריה. ואם אֶמנם עדיין לא דברנו על התפתחותה של הפילוסופיה 
במערב, הלא כבר אפשר לנו לראות את כחן של שלש הפחינות שאָמרנו 
בכל הדורות של הפילופופיה בּישראל בימי-הבינים. 


האפשרות (עמוד 5"ח), הוא רעיונו של רבי אבהו: הקרושיברוריהוא היה בונה עו?מות > 
ומהריבן, אמר: דין הנין לי ודין לא הנין <י. וכן גם הרעיונות, שהקדושיבּרוריהוא ברא 
את כל הנמצאים בבת-אחת ושכל צאצאיו של אדם הראשון נבראו בקרבו (עמוד ?"ט, ועיין 
גם עמוד מ"ג) או שגוזרים ע? גורלו של אַדם פּשהוא עדיין במעי אמו (עמוד מ'; עיין 
למעלה), -- הרעיונות האלה ואחרים ממינם, עדיין ריח האגדה התלמודית נודף מהם, כ?"כּך 
דומים הם במ?יצה וסגנון למאמרים הנמצאים בּספרות התלמודית. -- ?השאלה הכ??ית, ער 
כמה שאבו הערביים מתוך מקורות ישרא?, עיין ספרו ש? גייגר: ,וואם האט מוהשמעד 
אויפ דעם יודענטהומע אויפנענאַממען", באנן, 1888. -- ?מלחמתו ש? סעדיה ע? הקראים 
עייז גראטץ, ‏ ש, הערה 20, עמוד 520 ואילך, עברית פּרך ג', עמוד תפס"ח ואילך. ?תשובת 
סעדיה על טענת הקראים נגד מאמרי המרכבה שבתלמוד וספרים רפניים אחרים עיין שם 
6, עמוד 532--5883, עברית עמוד תס"ח. ורבי יהודה ברזילי ב,פירוש ספר יצירה" שלו, 
הוצאַת האלברשטאם, עללידי ,מקיצי נרדמים", עמוד כ--כ"א מעתיק דברי סעדיה בזה: 
,ומצינו בספר אחד (כנראה, הוא ,ספר המבחן") מספרי רבנו סעדיה ז"? שחיבר ע? טענות 
מין אחר (שם רשע ירקב), שאָמר אותו הרשע ע? רבותינו ז"? תכמי"הת?מוד, ח?ילה 
וחלילה, שהם היו גותנים דמות ותמונה לבורא העולמים יתעלה שמו ויתרחק מכל זה. ואָמר 
אותו רשע, שכך היה סבור ונראה ?ו מדברי רפותינו ז"ל. וחיבר ע?יו רבנו סעריה ז"? 


ספר בתשובות נכונות-- -- -- ובסוף השער אמר עליו: אבל טענתו על הא דאכתריא? וע? 
הא דאמור בה ,הראני כיוצא בהם", פירושם וסוף ענינן לא הבין אותו זה האויל---- 
ואלו היה------ מעין בתורה------5א היה תמה על זה, לפי שהיה מוצא בתורה: 
זראית את אחורי ופני לא ירא ------ויראו את אלהי ישראל?, ופירוש הפתוב, כּי ראן 
אור נדו? -- - -- והרי ישעיה אמר: ואראה את ה/, ופירוש הדבר, פי ראה אור 
גדול, אור הכבוד, והוא האור הברוי תחילת פּ? הכריות 
והנוצוות - - - וע? זה הדרך נכון <נו לומר, פי רפי ישמעא? ראה 
צורה אחת מצורות האור הבהיר הברוי תחילה, ושם זו הצורה אכתריאל, וקרא אותת 
הוא אלהי ישרא?, ופירוש משמעת אות אלהי ישרא? -- -- -- ואגי משלים הדבר 


על שיעור קומה ואומר, כי שיעור קומה 'כא. נתקבצן עלהן יכדרבררי כל 
החכמים, מפני שאינו לא במשנה ולא בתלמוד, ואין לנו דרך, שיתברר לנו בה, אם הוא 
דברי רבי ישמעאל אם לא, ואולי איש אחר אֶמר כפך ע5 שמו, כמו שנראה רבים 
מהספרים קרואים בשמות אנשים שלא עשו אותם-- ---- מגדולי החכמים, פדי לשום שם 
נדול לספריהם. ואם הוא הדבר כן, איז עלינו להשיב על זה הטענה, ובכלישכן אני משיב 
עליה דרד החיזוק, ואומר: אלו שמנו כתב שיעור-קומה לרבי ישמעאל היינו מוצאים כמה 
פנים לדבריו-- ----כי הנורא בורא אור בהיר לכל נביאיו, ונומר". ועיין שם, עמוד 
ל"ד, ל"ה, ל"ז, פירוש המרכבה לפי סעדיה. וגם בשם נאונים אחרים, פשרירא ורבנו האי, 
עמודים כ"ה--כ"ו, ונם בשם רכבנו חננא? מביא ברזילי דברים בסגנון זה. ועיין עמוד 
מ"א: ,דהכי אמור רבואתא, פי דבר הגדות הללו שיש בתלמוד ובזולתו אין מקשין 
בה - -- -- יש בה] כמשלים ויש בהן כסימנין -- -- -- ולא במשמען". 
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סגננו את ספריהם במסגרת שיטה דוגמאטית. וגם אותם הפילופופים 
שהיו מציעים את דבריהם בלי סדר שיטתי מדויק, נלו את דעתם, שהם 
מציעים את דעת היהדות האבטוריטטיבית לפי סברתם ופירושם. רגילים 
הם להציע את הדעות השונות, שהיו ידועות להם, אחת לאחת ולסגנן את 
דעת היהדות, דעת התורה, או דעת משה, בתחילה או בסוף. לא 
היה כאן שום יפוי-"כח מיוחד להיחיד, יהיה מי שיהיה, אלא כל אחד ואחר, 
שהיה מדבר בשם היהדות, היה לו יפויהכח במדה, שבה הצליח להטעים 
את דעתו ולהוכיחה בראיות מתקבלות. 


ופרעה עם הספר ,על בריאת העולם" בראש; ועיין <זה ,ליטטעראטוריבלאטט רעס 
אריענטס", 1845, עמוד 140. -- בגראטץ עברית פרך ה/ ,חדשים וגם ישנים", עמוד ט"ז; 
בנוגע לתורת-הלונום פותב ‏ הרפבי: ,וגם הקול הנברא הזה נקרא אצלו מ<אך, 
כמ שהביא בשמו יוסף הרואה בספר מחכימת פתי (לקוטי קדמוניות עמוד 199): 
קודברי בנימין] א?נהאונדי אשר יאמר, כי השסייתברך כרא מלאך והמלאךר 
ברא את העולם ע<זידו". אולם נראה, פי בנימין השב עוד איזו אצילות, פי יהודה הדסי 
באשכול הכפופר (אלףיבית מ"ז) יאמר: ,ובנימין האונדי משפילי נ"ע אמר, כי קודם 
כל בריה ברא אלהים הכבוד וכסאו" וכו", ויוסיף עוד (כפי הנראה גם כן מבנימיז): ,וכן 
שאָמר כי בצלם אלהים עשה את האֶדם בבינתו, אינו מלת צ?לם יאמר שהוא צלם אלהיך, 
בי אם זו הצ?ם שעשה בכפאיהכבוד כבוד אלהיך, והצלם זולת אלהים והסטיכו 
עליו ‏ פיי נכבד לפני עושך". ואם כן אחרי הכפבוד וכפאיהפבוד נברא גםכן 
צלם וי בכסוההכבוד, ' יוַעלזםי | הצלם' הזה . נברא אדם, ‏ ?<דעת בנימין". ‏ בריא%ת 
כפסא וכבוד אינה פותרת <התנגדות <מעשהימרפבה, פאשר ראינו בפגנון תורה 
זו אצל האמוראים. בנוגע ל,צלם שעשה בכסא הכפבוד", זו היא אחת התורות הידועות 
בסגנון תורת האידיאות שבאנדה התלמודית: ,את הוא שאיקונין שלך חקוק למעלה", בבלי 
בבא בתרא נ"ח, עמוד א:; חולין צ"א, עמוד ב'; בראשית רבה פרק ע"ח, ו':; ועיין גם 
ירושלמי הוריות מ"ו, ע"דר; בבלי יומא פ"ט, עמוד א' ופוטה <"ו עמוד ב בדורות 
הראשונים ?הקראים לא היו מקבלים מתוך תורת מרכבה אלא אותם היסודות שהיו מפוגלים 
להרכפבה בתורת"האידיאות. ואמנם בדורות מאוהרים מוצאים אנו בין הקראים נטיה חזקה 
לתורת-מרפבה במובנה המקורי. שהרסתאני, שתי כמאתים שנה אחרי קרקסאני, אומר, 
שהרבנים כּישרא? הם פתה מקבילה לכת המועתזלה, בעוד שהקראים הם פתה מקבילה <כת 
מגברה ומשבהה (דטירמיניסטים ואנתרופומורפיסטים). הדברים האלה אינם חלים אלא 
על הדורות המאוחרים, בימיו ש? שהרסתאני (פאשר היטיב ?ראות גראטץ * /ש הערה י"ח, 
1 עמוד 519:; עברית פרך ג/ עמוד תנ"ה), אחרי שהופיעו פילוסופים אחרים מקרב 
הגאונים הרבנים. -- שריינר, שם, עמוד ?"ו, מוצא זרות בדבריו של אל-רואינו, שפסא-הכבוד 
הוא מנהיג העולם, בעוד שאי"אפשר ליחם שום פעולה לאלוה עצמו. אב? כבר ראינו, 
שנטיה זו בתורתימרפבה כבר מצויה היא בתלמוד. -- וכאן מקום <הזכיר, שמלבר הרעיונות 
היסודיים ?קחו התיאולוגים והפלוסופים הערביים מתוך האנדה הפילוסופית שבספרות 
הת?מוד כמה רעיונות אחרים חשובים, אףיע?יפי שאינם יסודיים. כן, ?מש?, הרעיון, 
שאיןז 77 דור, שאין בו, ?כל הפחות, איזו ידידידאַ??ה מעטים (שם, עמוד 5"ו) הוא 
הרעיון התלמודי הידוע, שאיא ל7 דור שאין בו צדיקים במספר ידוע, ?פי שנויי הנגוסחה : 
?"ן, א, או איזה מספר אחר. הרעיון, שהקדושיברוךיהוא ברא את העולם טוב בתכלית 
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בזה הפליגו הרבנים בהתקדמותם בפילוסופיה ועלו על הקראים, ער 
שהערביים במאה שאחרי זו ראו בקראים את האורתודוכסים וברבנים 
את הפילוסופים שביהודים (עיין הערה אחרונה). עוברה היסטורית גדולה 
זו נעשתה על-ידי גדולי ההלכה, שהקראים שלחו בה את חצי זעמם. 
הרפיון הדונמאטי בשאלות עיוניות פנה מקום לסגנון מוגבל, חותך. סעדיה 
סגנן את שיטתו הפילוסופית בבחינת שיטת היהדות. שם ספרו הוא 
,,האמונות והדעות". ומפּאן ואילך כּמעט כל גדולי הפילוסופים שבישראל 


ואועד בכ?לאם מחדת פמן נג'א פבפעלה אסתחק אלתואב... ואלעק? מן חית אלחכמה 
יקתצ'ו ד'?ך (ובנוגע ‏ ?יעוד ותוכחה (=שכר ועונש) והנה אנשי המפורה אומרים, 
שיעוד ותוכחה דבורו הנצחי הם... | ואַנשייהצדק אומרים, שאין שם דבור בנצתיות, א?א 
מצוה ואזהרה ויעוד ותוכחה ‏ דבור מתחודש, ומי שמצליח זוכה ?שכרו עלזידי 
מעשיו... ‏ והשכ? בחכמתו יכריע בזה). הדבור הנצחי, לפי דעת האורתודוכסים, הוא אותו 
הדבור הנצחי בעינו, שעליידו אַללה מנהיג את העולם. פל המאורעות, והצלחת בני-אדם 
ואסונם בכלל, בר נגזרו מאז מעולם, ואין מקום <שכר ועונש עלפי מעשיו ש? האַדם, 
ונם אין אפשרות לשכלו של האדם להכריע בדבר. ולעומתם המועתזלה סוברת, שדבור 
ההנהגה הוא מחודש, הפל לפי מעשיו של האדם בשכר ועונש, מפני שאין דבור 
בנצחיות כלל, וממילא יש כאן מקום לשכל האנושי להכריע על-פי חכמתו; עיין גם עמוד 
ל' באמצע, דבור הפתב הוא ‏ צלם דבור אללה. -- שהרסתאני יש ?ו מפורה, שמשה 
מסר ?ליהושע ‏ ,סתרי תורה" (אסראר אלתוריה), עמוד קס"ד, ועיין גם ראש עמוד קפ"ו.-- 
על תורת כפאי-הכבוד של בעלי-המסורה עיין שם בסוף עמוד ס"ד. -- בנוגע 5נטיתם 
ש? אחרוני המעתזלה ?תורת האפלטונים החדשים עיין שם בראש עמוד מ"ד: הדעה 
הנפסדה הש?ישית היא, שהם, המעתזלה, מפרשים את דברי הקוראן על-דבר ראיון אַ5?ה, 
שהוא ,רויה ‏ א?לעק? א?<לאול אלדי, הו אול מבדע והו אלעקל אלפעא? אלדי מנה 
יפיץ א?צור עלי אלמונודאת" (ראיון השכל הראשון, שהוא נברא ראשון, והוא השכ? 
הפועל, שממנו תשפענה הצורות על הנמצאים). זה הוא סגנוגו של פלוטינוס בגון המשאי 
שבספר ,התיאולוגיה של אריסטו", שנדבר עליו להלן. החילוק שבין המעתזלה ובין 
ביוטינוסם הוא, שהמעתזלה מטעימה, שהשכל? הראשון הוא נברא, ושאצילות אינה אלא 
שכל מתוך שכל, בעוד שלשיטת פלוטינום השכל הראשון וכל הנאצלים, והחומר בכל?, 
נצחיים הם.-- בנוגע לנהאונדי עיין שם, עמוד קס"ט--ק"ע, גם עיין הרפבי ,תולדות הפתות 
בישרא?" בגראטן, עברית פרך ג/ עמוד תצ"ו--תצ"ח, תק"ה--תק"י:; פרך ה' הוספות 
עמוד ט"ז ומאמרו של ש. פוזננסקי: | -1₪0060 6:גו6180+)11 6מת132616 8ם68 סווםק 
5 ,10168 16%1068[ 6068 6טע6 ,87856 שהוא מביא אותם המקומות מספרו של 
קרקסאני (בןידורו של סעדיה) כתאב אלאנואַר, הוצאת הרכבי חלק א', פרק י"ד, עמוד שי"ר 
ואילך, שמהם יוצא שפת המגנריים, או בעליי-המערה, שגם שהרסתאני מזכירם, 
הם באייכחם של האסיים בתקופה העתיקה, ושהספרים הנזכרים בענין זה, הם ספרי 
ידידיה. ?השערתו זו של הרכבי ש,ידוע הא?כסנדרוני" הוא ידרידיה, עין גם בפירוש 
ספר יצירה של אבודסה?, הוצאת גרוסברג, לונדון, 1902, עמוד כ"ט: ,ושמעתי, שאיש 
אחד, ששמו ‏ א?יכסנדרי, פירש מבראשית עד ויכולו בה' מאות עלה, ואףדעל-םי 
שלא ראינו פירושו, כבר ראינו מהשגת הענין". | ,מבראשית עד ויכולו" הוא שם ראוי לספרו 
ש? ידידיה ,ע? בריאת העו?ם", ואולי גם ?כל הדרשות מבראשית עד חלומותיהם ש? יוסף 
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בספרות התלמודית עצמה, ושאין ספק בהן, שהן דברי גדוליהם של חכמי 
התלמוד. וסעדיה לא הסתפק בזה שפירש דברי אגדות המרפבה, אלא 
כבר נתן את עיניו במטרה יותר נעלה. הוא נסה לפרש את אגדותיה ש5 
האומה באופן המרחיק מגו לא רק את מסתורין של מרכפּבה, אלא גם 
מסתורין של מעשה-בראשית ותורת-האידיאות. וכלי מוכן וראוי לתפקיר 
היסטורי נדול זה מצא סעדיה ב,,ספפר יצירה". בפירושו ל,ספר 
יצירה" משתדל סעדיה בחריצות נפלאֶה, להרחיק ממנו את מורת- 
האידיאות ולהכנים לתוכו השקפה פילוסופית. ולא סעדיה בלבד, אלא גם 
אחרים; באמת קרוב הדבר, שכל פילוסופי ישראל הראשונים שבאותה 
תקופה מצאו ב,,ספר יצירה" כלי ראוי לברוא בו פילוסופיה יהודית. ולא עור, 
אלא' שגם בעלי מרפבה מצאו בספר זה כלי מפוגל להרחיב ולפתח את 
תורת-הסוד שלהם: בּימי דור אחד (באמצע המאה השביעית לאלף 
החמישי) נתחברו פירושים פילוסופיים ל,ספר יצירה" מאת ישראלי, 
פעדיה, אלמקמץ (%) ואבודסהל, ופירושים נוטים לקבּלה מאת אהרן סרגדו, 
רבנו יעקב בן נסים ושבתי דונולו (באיטליה). 

הפירוש ל,,ספר יצירה" היה אֶז לשרה מלחמה בין הנטיה לפילוסופיה 
והנטיה לקבלה. הפילוסופים נצחו, ובשלש מאות שנה הבאות יד הפילו- 
סופיה היתה על העליונה, בעוד שהקבלה התפתחה במחבוא, תחת השטח, 
כּביכול. את יחס הענינים בּפרטיו נראה להלן, אבל פּבר רואים אָגו כאן, 
שהפילוסופיה הדישַלקטית בישראל התפתחה מתוך פרידת תורת-האידיאות 
מתורת-מרפבה ומתוך נצחונו של הפירוש הראטיונאפי על תורת-האידיאות, 
בתחילה ב,ספר יצירה" ואחר-פך בכל ספרות האומה כולה, ותלמוד 


ומקרא בכלל *. 
כ ---- 

* הערה לכל הענין הנדון: בנדון קדמות התורה של ישראל היתה כאן מסורה בידי 
הערביים, שיש חילוק בי] תורת אברהם והאָבות, שהיו נביאים לפני משה, ובין תורת 
משה: שהראשונה גיתנה מגילות-מגילות, בעוד שהאחרונה ניתנה בספר. ,והם אמה מוסי 
וכתאבהם אלתוריה והו אול כתאב נזל מן אלסמא אעני אן מא כאן נזל ע?י אברהים וגירה 
מו אלאנביא מא כאן יסמי כתאבא בל צחפא" (והם אומתו של משה, וספרם היא התורה, 
והוא הספר הראשון שנגלה מן השמים. רצוני לומר, שמה שנגלה ע? אברהם וזולתו מן 
הנביאים לא היה נקרא ספר, אלא עלה = מנילה), שהרסתאני, סוף עמוד קס"ג, ועיין גם סוף 
עמוד קפ"א וקפ"ב. -- בענין קדמות הדבור עיין שם פוף עמוד י"ח וראש עמוד כ'; וביחוד 
בראש עמוד כ"ט, במקום שהקשר הפנימי שבין שאלת קדמות הדבור ובין שאלת הצדק 
מלא ענין הוא: ואמא ‏ אלועדר ואלועיד פקאל אהל אלפנה אלועד ואלועיר 
כ?לאמה א?אז?י,,,. וקאל? אהל? אלעדל אלכלאם פי אלאזל ואנמא אמר ונהי וועד 
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ובמציאות מסוימה. אם מוצאים אָנו, איפוא, את הקראים בּררך זו, הלא 
אין זה אלא שלא פרשו בזה מתורת המשנה. וגם בין הקראים היו 
סגנונים שונים לתורה זו. בין הקראים נמצא מי שנוטה לקדמות הדבור, 
אלא שהוא מתאַמץ למצוא איזה חילוק דק בין קדמות דבור הבּריאֶה ובין 
קדמות דבור התורה (יהודה הדסי). מובנה של תורה זו היה 
בקרב | המעתזלה | פבקרב | הקראים והרפניים:| האותיות בתורה 
הכפתובה ‏ הן. ‏ צלמיהן. של = האותיות .. באיריאה..: .בקר 
המעתזלה נמצאו בימים מאוחרים פאלה שהפליגו בתורת-מסתורין ער 
שקבלו את תורת פלוטינום (עיין להלן). | וגם בין הקראים המאוחרים 
נמצאים בּעלי סוד מפליגים, אלא שהקראים, כפנראה, לא היו כל-פּך תחת 
השפעתו של פלוטינוס. בדבריהם ניפרת השפעתו הגדולה של ידידיה 
האַלְכּסנדרוני, שספריו היו מצויים במצרים וסביבותיה בּימים ההם. חכם 
הקראים השני במעלה, בנימין בן משה נהאונדי (במחציתה השניה של 
המאה הששית לאלף החמישי) שואב הרבה מתוך ספריו של ידידיה. 
אלא שהוא משתדל לקרב את תורת-הלוגוס לפגנון המפורה, בדרברו על 
מלְאֶך-השרת במקום הלונגוס. וכבר ראינו למעלה את היחס שפין 
סגנון זה ותורת ידידיה, ברברנו על מאמרו של רב בענין זה. 

זה היה יתרוגם של הקראים על הרבנים בנוגע לפילופופיה. הקראים 
היו נופלים מן הרבנים בנוגע לטהרת האמונה. תחת השפעת האיסלאם 
היו נוטים להודות במקצת בשליחותו של ישוע. אבל אפשר היה להם 
לנאץ את התלמוד והרבנים ולגנותם בעד הספרים ,,שיעור קומה" ו, היכלות" 
וכדומה. בּן-דורו של נהאונדי, אגובּא רד, ביסקופוס בליאון, גנה את 
היהודים על תורת מרפבה ובראשית. הקראים לא גנו את הרבנים על 
מעשה-בראשית, מפני שהם בעצמם החזיקו בה. אבל אי-אפשר להכחיש, 
שבדחותם את תורתדמרפבה התקדמו בטהרת הרעיון מהרבנים, אחרי 
שתורת-האידיאות בּכלל היא פילוסופית פערך, פּמבואֶר למעלה. זה הקריב 
את לבם של הרבנים לפילופופיה. סעדיה השיב, שהמאמרים האנתרופו- 
מורפיים שב,שיעור קומה" ו,היכלות" מוסביםעל אור נברא, 
שהופיע לנביאים וחכמים. אֶמנם סעדיה ראה היטב, שאין הוא מוכרח 
להודות, שספרים אלו באמת הם דברי חכמי התלמוד, אלא שבכל אופן 
השתדל לפרשם באופן המרחיק את אבן המכשול בדרך הרבנים. סוף-סוף 
צריך היה לפירוש זה, פּדי לפרש אותן האגדות האנתרופומורפיות, הנמצאות 
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היא, שהקראים השתמשו באגדה האנתרופומורפית, לחלל את פבודו שפ5 
התלמוד, ובזה הכריחו את הרבנים לשום את לבּם לענין זה. 

והנה יודעים אָנו, שהקראים לא היו יכולים לדחות את אגדותיה ש5 
האומה לגמרי, פּשם שבאמת אפילו את ההלכה לא היו יכולים לדחות 
לגמרי. לא רק הקראים בדורות המאוחרים, שחזרו להודות בּיפוי-כחה 
של המשנה במדה ידועה, אלא גם ראשי מיסדיה של התורה הקראית פּבר 
אנופים היו לקחת מתוך התלמוד שלנו את אבני הראשה לבנין התלמוד 
משלהם (עיין פדור רב עמרם גאון א', ל"ח, עמוד ב'). ואם בּהלכה כך, 
באגדה על אחת כּמה וכמה. מה, איפוא, השאירו להם הקראים מן האגדה ? 
הקראים לקחו עמדה מיוחדה בעיון הלאומי. | מתוך השקפתנו אפשר 
לסגנן עמרה זו כך: הקראים, כלומר, אלה מהם שהיו עוסקים בעיון 
פילוסופי, דחו את תורת-מרפבה ההיו נוהים במסקניות קיצונית, 
אי-ידועה בקרב היהודים בימים שקדמו, בתורת-בראשית, כלומר, 
הם עשו את תורת-האידיאות לבסיס השקפת-עולם 
התיאורית שלהם. הקראים הלכו בזה בדרך זו עצמה, שמצאנו בה את 
המעתזלה. כּי באמת גם המעתזלה לא דחתה בתורת-המתורין המסורה 
של אומתם אלא את תורת-מרכפבה, בעור שקבלו את תורת-האידיאות 
בסגנונה שבמעשה-בראשית בספרות התלמודית. האורתודופּסים שבכלאם 
קבּלו את שתיהן, מרפבה ובראשית, ועמדו על דעתם, שדברי הקוראן, 
שאַלְלָה יושב על פסא כבודו, פשוטם פמשמעם, וביחד עם זה האמינו בתורת 
קדמות-הקוראן, שהיא המקפילה באיסלאם לתורת קדמות-התורה בקרב 
היהדות. והמעתזלה לעומתם פירשה את המבטאים האנתרופומורפיים 
שבקוראן באופן ראטיונאלי, אבל קבלה את תורת קדמות-הקוראן, אלא 
שפירשה את קדמות-הקוראן לא במובן הנצחיות, אלא במובן הבּריאֶה קודם 
שנברא העולם, כּרעת פּמה בעלי אגדה בתלמוד. בּזה היו חילוקים ביניהם. יש 
שפירשו את קדמות הדפור פב נושא מיוחד, ויש שפירשו קדמון בלי 
נושא ולא עשו חילוק בזה בין דבור הבּריאֶה ובין דבור הקוראן. ויש 
שעשו חילוק בין דבור הבריאה, שהיה בלי נושא, ובין דבור הקוראן, שהיה 
בנושא. הראשון היה בלי נושא, די שלא לימן שותף לאַללה במעשה- 
בראשית, ולוא גם שותף נברא; והאחרון -- בנושא, כּדי לקיים את תורת 
קדמות-הקורא]. | וכבר ראינו, שזו היא גם השקפתה של המשנה: הבְריאֶה 
היא ,בעשרה מאמרות", בעוד שהתורה: קודמת לעולם בבריאֶה 
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אמונה -- סבלנות לא רק נגד אחרים המתנגדים בדעות, אלא גם נגד 
עצמם. בעלי המסתורין המלומדים שבין היהודים, בודאי לא היו 
מתכפוונים לפשוטם של דברים בהשתמשם במליצות אנתרופומורפיות, 
המצויות באגדה התלמודית ובספרי המסתורין שבתקופת הגאונים. אבל 
התמידו לדבּר בפגנון זה, ואולי היו מתכפוונים בדבריהם <איזו רעיונות 
ומחשבות אפלוליות, שלא היו יכולים לסגנן בדברים בּרורים. לא כן 
המושלימים, אשר לפתע-פתאום מצאו את עצמם בסביבה, שאוצרותיה 
הרוחניים עברו את פח השגתם. והענין היותר מכריע היה, שהם באו 
בבחינת מושלים, שהשקפותיהם עשויות היו למצוא מבטא נראה 
באיזה מוסד חדש או באיזה חוק חדש. מושלימים ששמעו דברים מאיזה 
חכם יהודי, נזיר נוצרי או איזה פרפי על השפלה יונית, קבלו אותם דברים 
פהויתם, במסקניות מוגזמה, אידמצויה בחוג המקורי, שממנו באו הדברים. 
אם שני מושלימים בעלי שררה למדו שני מאמרים סותרים זה את זה 
במסקנתם האחרונה מאת ידידיהם היהודים, קרוב היה הדבר, שמחלוקת זו 
תביא לידי יפוד שתי כתות או בנות-פתות מתנגדות זו לזו, בעוד שהידידים 
היהודים הוסיפו להתרועע והיו מבליעים את ההתנגדות שביניהם בּסבלנות 
נעימה. 

מסקניות תמה זו, מועילה בתחילתה, שרק בהגזמתה המופלגה הביאה 
לידי שעמום, השפיעה לאַט-לאָט גם על הסביבה היהודית. עד פּמה שהיו 
כאן מניעים פחותים שגרמו לצמיחתה והתפתחותה של התנועה הקראית, 
הלא החקירה האובייקטיבית לא תכחיש, שבין ראשוני הקראים בודאי 
היו הרבה, שבאמת ובתמים מצאו פגימה בלשונה האנתרופומורפית של 
האגדה שבתלמוד. אֶמנם לא כל אותם שמצאו פגימה בלשון האגדה היו 
לקראים. גם אפשר להודות, שהגורמים העיקריים בהתחזקות התנועה 
הקראית היו אחרים לגמרי, כּגון התנגדותם של פּמה יהודים להתלמוד, 
וביחוד התנגדותם של אותם היהודים שבאו מאי-ערב, במקום שלא היתה 
שום מסורה תלמודית, ושעל כּן לא היו רוצים לקבל עליהם את מרותו של 
התלמוד. ‏ גם אפשר, פּי העובדה, שהערביים בראו להם מסורה חדשה בזמן 
קצר, פתחה את לבּם של פּמה יהודים להפיר, שהמפורה התלמודית אינה 
עתיקה כלל ושאפשר הדבר לדחותה ולהתחיל מסורה חדשה. אבל גם אם 
מודים אִנו בכל זה, הלא קרוב הדבר, שפּמה יהודים נעשו לקראים דוקא מתוך 
התנגדותם לאגדה האנתרופומורפית שבּתלמוד, ובכל אופן עובדה היסטורית 
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האנדה. הקראים, במלחמתם על התלמוד, נסו להראות את פחיתותו ש5 
זה מתוך האגדה האנתרופומורפית שבּו. והם זקפו את אחריות האגדה ע5 
הרבנים, לא רק בעד זו שבתלמוד עצמו, אלא גם בעד זו שבספר ,שיעור 
קומה", ,,היכלות" וכיוצא בהם מספרות המרפבה של תקופת הגאונים. 
ואָנו היום, בנייבניהם של הרבנים שבּאותם הדורות, עלינו להודות, שבאמת 
הרבנים היו אחראים גם על האגדה של תקופת הגאונים. סוף"סוף, תורת- 
המסתורין שבספרות זו לא היתה אלא תולדתם של אותם יסודות המרכבה 
המפוזרים בּספרות התלמודית. צריך להשיג את תנועת הקראים מתוך 
אותם הטעמים והמניעים, שיש בּהם פדי להצדיקה לא רק בבחינת חזיון 
היסטורי פתם -- 55 החזיונות ההיסטוריים מוצדקים הם מתנאים שקרמו 
להם, -- אלא ביחוד בבחינת ‏ גורם מועיל בהפרעת העצלות 
הרוחנית, שהיתה הולכת ומנוולת את דמותה של האומה באותם 
הימים. 

וכדי ל5הראות זה, צריכים אָנו לרדת במדה יותר רחבה לתוך היחס 
שבין הבסיס התיאורי של תורת הקראים ובין זה של המעתזלה, יחס שפבר 
הפּירוהו חכמי זמננו, אבל עדיין צריך ביאור: 

המושלימים, בכבשם את המזרח, מרפזו הרוחני של ישראל?, היו עם 
חדש, שטרם נפקחו עיניו מן] השינה המזריעה, שהיה שקוע בה בהויתו 
הפריההיסטורית, כּביכול  ;‏ עם פעל רוח תם ורענן, עם בּן-יומו, בלי מסורה 
והיסטוריה, מוכן ומזומן 55מוד מפל מי שבידו להספיק לו רויון צמאונו 
הנדול בּבוקר החדש שלו, שבו הפיר את אישיותו הלאומית. פן נולד האיסלאם 
מיסודות נצחיים אחדים ש5 היהדות, שלקחו את לבו של עם זה, הקרוב 
בנזע, בטיסה אחת. והנה קרה מה שרגיל הרבה בחיים. התלמיד במסקניותו 
התמה מביא את הרב לידי מבוכה. בקרב היהדות, בשיטת החיים המסוימה 
שלה ובמרכזה הרוחני, שהיה קבוע ועומד מבלי מוט, היתה שוררת חירות 
| הרעיון שתארנוה למעלה, חירות שלפעמים התנוונה לאי"מסקניות. | לא 
נתפרדרה החבילה, לא היו עושים פתות-פתות. לפעמים היו מתוכחים 
על שאלות שבאמונה, היו מתנגחים בּטענות וראיות, אבל לא פרשו זה 
מזה, אדרבה, התחברו בצבור אחד על יסוד המפורה הישנה: ,אלו ואלו 
דברי אלהים חיים", ו,,כולם מרועה אחד ניתנו". עובדה זו בודאי מעידה על 
כחו הגדול ש5 הרעיון היסודי, לאחדר גם את המערערים על איזו פרטים. 
אלא שאין לשכוח, שבזה בא לידי גלוי גם חפרון אומץ-הרוח בעניני 
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כּעשר שנים טרם עזב ואציל את התורה המושלימית העתיקה *. אלא 
שפקרב האיסלאם השיבו האורתודופסים להמחדשים במה שהלכו אחורנית 
והשקיעו את עצמם בתיאולוגיה עכורה, מבולבלת ומבלבלת, בעוד שבקרב 
ישראל היתה התשובה להקראים בזה, שגדולי הרבנים בעצמם בפראו את 
הפילוסופיה הדיאַלקטית החדשה, והם פראוה דוקא מתוך מלחמתם 
בקראים, בּקשר את מלחמת ההגנה לשם היהדות התלמודית: יסור 
פילוסופיה צרופה בישראל היה אחד מפלידזינם של הרבנים במלחמה זו. 
הקראים הטעימו את האבטוריטה של המקרא, והרבנים לעומתם השיבו 
להם, בּמה שגם הם חזרו למקרא, תרגמו ופירשו את ספרי המקרא והשתרלו 
לרדת לסוף מובנם הפשוט הנעלה של דברי הנביאים. הקראים שלחו את 
חצי זעמם נגד התלמוד, והרבנים לעומתם השיבו להם, במה שהעמיקו 
חקר ברוח ההלכה: עוד טרם בַּאֶה הפילוסופיה הדיאַלקטית לידי גלוי, 
התחדש בּפומבדיתא רוח הפלפול ההגיוני בהלכה אחרי התרשלות ארוכה, 
ובימיי של מר צמח בן פלטוי גאון (תרל"ב -- תר"ן לאלף החמישי) 
מתחלת תקופת עליה חדשה בהתפתחות ההלכה והעסק בכל המדעים 
הנחוצים להלכה. ואָמנם התחרות ומחלוקת מבפנים גרמו להפסקה חרשה 
בהתקדמותה של התפתחות ההלכה בּישיבות בבל. אבל רוח התחיה החרש, 
שיצא מכּבל בדורו של מר צמח, כפּבר היה מהלך בארצות המערב וברא 
שם מרכזים חדשים להרבצת תורה בישראל. פילוסופי ישראל הראשונים, 
ישראלי וסעדיה, היו גם גאוני ההלכה שברורם. אֶז נתנה סורא את עיניה 
במצרים: זמן רב קודם שהגיע לידי השקפה פילוסופית שיטתית, היה 
סעדיה, הפילופסוף העתיד, מפורסם פבחינת אחד מראשי המדברים 
במלחמת הרבנים על הקראים, בפרשנות מדעית של המקרא ובכל רחבי 
ההלכה, ‏ רק גאון בּעל אַבטוריטה גדולה יכול היה לזכפות לגדולה זו, להקרא 
מעיירה קטנה במצרים, פיתום, לכסא ראש-ישיבה בפורא. וגם ישראלי, 
רבים מה?לים את גדולתו בתורה ומודים לו אבטוריטה גדולה בהלכה . 
(עיין שטיינשניידר, ,,העפרעאישע איבערזעטצונגען", סימן 828). וְאָז 
באֶה השעה להנהיג את רוח המסקניות, שהיה שורר בהלכה, גם במחיצת 


* אמנם היו כא] מספקים ומערערים בקרב האיסלאם גם <פני ואציל (עיין למעלה 
הדברים המועתקים משהרסתאני), אבל גם שריני לא היה הקראי הראשון, רק מבטא יותר 
נלוי ויותר בולס ש? והמים חדשים, שהיו עדיין מסתתרים תחת השטח בימים שקרמו <ו; 
עיין נראטץ * /שן עמוד 184 ואילך; בעברית פרך ג, ציון י"ד, עמוד תכ"ד ואילך. 
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האַריסטוטליים בספרי המעתזלה לאותם היסודות בּספרי פילוסופי ישראל, 
גלוי הוא, שפילוסופי ישראל היו לומדים בספרי אריסטו, ובספרות 
הפילוסופיה היונית בכלל, מדעת עצמם. את זה רואים אֶנו כבר מבקורת 
פעדיה, וביחוד מזו של מ ימוני (,מורה נבוכים" חלק א', פרק ע"ג 
ועוד) על דרך המעתזלה בהבנת דברי אריסטו. באמת, אפשר שלא 
להסכים לכל הפרטים שבבוקרת מימוני על המעתזלה, אבל הקורא את 
דברי מימוני בּלי שום משוא פנים, אָנוס הוא להודות, שהערביים באותם 
הימים לא היו מסוגלים להבין את דברי אַריסטו כל-צרכּם, בעוד שפילוסופי 
ישראל הפליגו לרדת לתוך עומק דבריו במדה, שהערביים לא הניעו 
אליה לעולם (גם בתקופה מאוחרה -- עיין להלן)*. 

התנועה הקראית: 

ואולם עובדה זו, שפילוסופי ישראל שבאותה תקופה היה בהם כּח 
לרדת לסוף כוונתו של אַריסטו במדה יתירה מפילופופי האיסלאם, מתבארת 
בהארה מיוחדה מתוך פעולתו של הגורם השני בהתפתחות הפילו- 
סופיה הריאַלקטית בישראל: התנועה הקראית. 


הנועה הקראית קודמת היא לתנועת המועתזלה. | שריני, אחד 
הקראים שקדמו ‏ לענן, יצא מפלל היהדות הת?מודית לכל הפחות 


על שרע הבקשות. כאן די להזכיר, שדעת מימוני יש לה סמך נדו? בהעוברה, 
שואציל היה תלמידו ש? א?יחסן מבצרה (מת בשנת תפ"ח לאלף החמישי), שהיה 
תלמידו ש? יוחנן מד משק (בּראַקקעלמאנן, 1, 66--67). הרי שהשפעת הפילוסופיה 
הנוצר ית היא דבר שאין לפקפק בו, נגד שריינר, עמוד מ"ד--מ"ה, וממילא גם השפעתו 
של אריסטו עובדה מקוימת היא. סברתו של שריינער, שמימוני מדבר ביחוד על הכלאם 
של הא<שעריה, אינח עומדת בפני הבקורת, שהרי מימוני מבקר את ההקדמות ע? 
הח?קל הפרדי, הד?וג, ה יקות, מקרה ועצם, ההעדר והרפבת 
העצמים והפרדם -- תורות, שגם שריינר מודה, שזקני המעתזלה שקדמו לאשעריה 
היו עושים ?יסוד דבריהם, ועל התורות האלו אומר מיוני, שהמעתולה באו להם מתוך 
טעות בדברי אריסטו. בנוגע לדברי שהרסתאני המובאים ל?מעלה, ש אחריכך התחילו 
המועתולה לעסוק בדברי הפילוסופים, הכּוונה היא, פנראה, שהתחילו לק3ל את דעותיהם 
של הפילוסופים. 

* הספרים היותר חשובים של אפלטון ואריסטו כבר היו מצויים באותם הימים 
בתרנום הערבי המתוקן של חונין בּן אסחאק (תקס"ט--תרל"ג לאלף החמישי). ומלבד זה, 
היהודים יכולים היו לקרוא את הספרות הפילוסופית היונית פתרנומים ‏ סוריים, 
שקדמו הרבה להתרנומים הערביים, ואשר מהם בלייספק שאבו גם ראשוני הכלאם את 
ידיעתם הפילוסופית, ומהם תרגמו המתרגמים הערביים הראשונים. ובאקאדימיה של 
נונדשבור, בּלי ספק, מצויים היו נם תרנומים פרסיים, שתכמי ישראל, ונם איזו מתכמי 
ערב, בודאי יודעים היו לקרוא בהם. 
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הראשון בכל ספרות ישראל, שבא בכוונה להציע שיטה פילוסופית יהודית 
שלמה. ספרות ישראל בתקופה העתיקה, בּדורות המקרא והתלמוד וגם 
בתקופת הגאונים, היתה במחיצת השפעתו של אפלטון, שמעולם 
לא נסה לבנות שיטה פילוסופית שלמה. ואין ספק בדבר, שפילוסופי 
ישראל, שהיו בעלי השפלה פילופסופית רחבה ומקיפה, כּישראלי וסעדיה, 
באו לירי סדר שיטתי מתוך השפעתו של אריסטו, אשר אם 
אָמנם ‏ יש מבקרים, שמוצאים פגימות בשיטתו, הלא היה באמת 
הפילוסוף הראשון בעולם, שהציע את הפילופופיה שלו בסדר 
שיטתי מכוון, אפילו אם נודה, שלא עלה הדבר בידו בּאופן היותר שלם. 
ובאמת פּבר רואים אָנו את הסימנים הראשונים של סדר שיטתי בספריו 
של ישראלי, ביחוד ב,,ספר היסודות" שלו; וגם בפירושיהם של ישראלי 
וסעדיה ל, ספר יצירה" אָנו מוצאים פּוונה גלויה ומצליחה להציע את הענינים 
על-פי סרר שיטתי בערך. אלא שעובדה היסטורית הא, שאן 
להכחישה בשום אופן, שהשיטה הפילוסופית הראשונה בישראל נסררה 
על-ידי סעדיה מתוך השפעתה של המעתזלה. אֶמנם השאלה, עד כּמה 
באה המעתזלה בעצמה לידי הפילוסופיה הדתית ולסדר שיטתי מתוך 
השפעת אַריסטו, במחלוקת היא שנויה. אבל בזה נוטים אָנו לדעתו של 
מימוני, שלא רק ראשוני המעתזלה, אלא גם בעלי הכפלאם הקדום, 
באו לידי השכּלתם הפילוסופית וסדור דבריהם מתוך השפעת היונים 
והארמיים, שלמדו מספרי אריסטו*. ואולם, כּשמדמים אָנו את היפודות 


* ,מורה נבוכים" ח?ק אי', פרק ע"א: ,ודע, פי כל מה שאמרוהו הישמעא?ים בענינים 
יההם, והם המעתזלה והאשעריה, הם פולם דעות בנויות על גזרות והקדמות ?קוחות מספרי 
היונים והארמיים, אשר השתד?ו ?חלוק ע? דעות הפילוסופים ובטו? מאמריהם. והיתה 
סבת זה, כּי כאשר פללה האומה (הפנסיה) הנוצרית האומות ההם ------ ראו חכמי הדורות 
מז היונים והארמיים, שאלו טענות, יסתרו אותם הדעות הפילוסופיות (כלומר, הדעות 
הפילוסופיות סותרות את טענותיהם, עיקריהם, של הנוצרים) סתירה גדו?לה מבוארת, 
והולידו ,,חכמת הדברים" (עלם אלכלאם)". ובפרק ע"ג, הקדמה ג'; ,וזה, שהם (המעתולה) 
ראו בלא ספק מופתי אריסטו, אשר הביא ראיה בהם, שהדרך והזמן והתנועה המקומית, 
שלשתם שוים במציאות". | ארנסט רענא 7 בספרן 7018806ז1406 6% 20767088/, 
הוצאה ב', עמוד 101, מכחיש את השפעת אַריסטו על המעתולה, וגם ‏ שריינר, שם, 
עמוד ב', ממעט הרבה את דמותה. בּראקקע?<מאנן אומר (שם פרך , עמוד 192), 
שקרוב הדבר, שהשפעת אריסטז עזרה להתפתחות המעתזלה, אב? אייאפשר להראות, 
שכן הוא. ועיין ספרו של ש. הורוויץ : ,איבער דען איינפלוסס דער גריעכישען פהילאַ- 
זאשפהיע אַוף דיא ענטוויקעלונג דעס כאלאם", ברסלוי, 1909, העוסק בשאלת השפעתן ש?ל 
שאר הישיבות הפי?וסופיות שביון ע? המדברים. אָנו עתידים ?באר ענין זה במ?ואו בדבריגו 
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אבו-סה%5. ואם היו פילוסופים קודמים לישראלי וסעדיה, בוראי 
נם הם לא היו תלויים בהשפעתה של המעתזלה *. 

השפעתה של המעתזלה על פילוסופית ישראל לא התחילה ער לימי 
שבתו של סעדיה בסורא, וביחוד אחרי שאָנוס היה לעזוב את משמרת 
ראש"הישיבה בסורא והלך לבגדד ועשה שם שנים אחדות. בּאותם 
הימים התחילו תנועות פילוסופיות חדשות להגלות בּבגדד ובנותיה. מתוך 
ישיבתה של המעתזלה יצאו תנועות תיאוסופיות ופילוסופיות חרשות, 
שנרבר עליהן להלן. | אבל סעדיה עדיין לא בא הרבה תחת השפעתם של 
התנועות החדשות האלו. עיקר ההשפעה שקבל, היתה ההשפעה 
הישרה מתוך ספרותה העשירה בכמות של המעתזלה. ואם אָמנם לקת 
סעדיה מתוך ספרות המעתזלה כּמה ענינים חשובים, הלא הגזימו סופריגו 
בזה הרבה, ובדקו ‏ ומ צא ו מקורות ערביים גם לענינים מצויים ורגילים 
בספרות הת?מודית **. ההשפעה של המועתזלה בּאמת נראית היא בעיקר 
בכרה רקוב דר כ .ה חיק יר ה,, ‏ פגנון הכמחקרים..,נהצעת 
הדברים. והשפעה זו באֶה לידי גלוי תחילה בספרו של סעריה, 
,,האמונות והדעות", שפתב בעת שבתו בבגדר -- הספר הראשון, שהוצעה 
בו שיטה פלוסופית יהודית שלמה ומקפת. ישראלי לא נסה 
מעולם לסדר ש י ט ה פילוסופית, וזה ניתן להאָמר גם על ספריו של פעדית 
שקדמו לספר ,,האמונות והדעות". ובאמת ספרו זה של סעדיה הוא הספר 


* בנונע לשאלת הפילופסופיה או הקבלה בימי הנאונים לפני ישרא?י, עיין ,סורה 
נבוכים" סוף חלק א'; במונק 6186 חלק א', עמוד 462, הוספה ?עמוד 4, 459; חיק ג', 
מרק י"ן; 6 חלק ג', עמוד 4, 198; דוד קויפמאן ,געשיכטע דער אטטריבוטענ- 
כ<עהרע", נאטהא, 1877: ,נאכטרעגע" עמוד 508; שריינר, שם, עמוד 5: נראטץל חלק 
', הערה ב': עברית חלק ד/ הוספות הרפבי, עמוד ז--ט/, ושם תמצא רשימה ספרותית. 

** נם שריינר, מורי בפילוסופיה יהודית, אַף"על-פי שבכל?ל הוא מטעים את מקוריותג 
ש? סעדיה ושאר פילוסופי ישראל, ונם שהיו שואבים מתוך מקורות ישרא? קודמים 
לפילוסופיה ערבית, בכליזאת לפעמים הוא מוצא מקורות לרעיונותיהם ש? פילוסופי ישרא? 
בספרים ערביים, בעניגנים שבאמת שאבו מתוך מקורות ישרא?. שריינר היה מעריץ 
מושבע של המעתזלה, ולנחתירוח מיוחדה היה <ו הדבר, למצוא את השפעתה של כפתה זו 
בכ?ל מקום שאַתּה פונה. 5ן, למש?, הוא כרוך (שם, עמוד י"נ) אחרי ‏ מימוני ב,שמונה 
פרקים" שמננה את סעדיה על לקחו את חילוק המצוות ‏ <לשכליות ושמעיות, 
מתורת הטעתזלה. וכבר הראיתי (,השלח" כרך ו, עמוד ע"א, במאמרי ,מוסר חיחדות"), 
שחילוק זה בעצם מהותו פבר נמצא בספרות התלמודית. רעיונו ש? יופסף אבן: 
צדיק: חוב ההודאה <אלוה על חסדו ועל מדת-הצדק האלהית -- מקורו, לפי רעת 
שריינר, בספרות מעתזלה (עמזד כ"ח). וכן ,נוגע ?שאלת יפורי חילדים (עסוד כ"ט), 
שא?ה שעוסקים בה הרבה בספרות הת?למודית. 
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להשלים את המפעל הזה על-ירי מסקניות, שבכחה ירדה לתוך עומק הדין 
ודנה מה שדנה, פּדי להתאים את התורות הפרטיות עם העיקרים. 

נקח, למשל, את תורת הגזרה, שהתנגדה לה המעתזלה. שהרסתאני 
(עמודר ל"ב) מעתיק "דברים ממכתב אחר של ואציל: ,והחידוש הוא, 
שהוא (ואציל) מפרש את המבטא הזה (קרר = גזרה), שבא במפורה, על 
עצבות ונחת, צוק ורוחה, חולי ובריאות, מות וחיים ועל זולתם ממפעלות 
אלוה יתעלה כאלה, ‏ חול מ] הטוב והרע והמדות המשובחות 
והמנונות, שבאים בזכות העובד". הדברים האלה הם ממש דברי רבי 
חנינא (בר חמא; בבלי מגילה כ"ה, עמוד א', ומקבילים): ,הכל בידי 
שמים חוץ מיראת שמים" *. ויודעים אֶָנו ברבי חנינא בר חמא, שהיו לו 
דברים שיטתיים בענין זה (עיין ,,השלח" פרך ו', עמוד קנ"ח), וגם שהיה 
מתנגד לגבוב תארים בתפלה (בבלי ברכות ל"ג, עמוד ב', ומנילה 
שם) בשם מסורה ישנה מקובלת באומה. 

אמנם צריך להודות, שלמרות פּל האָמור היתה למעתזלה השפעה 
חשובה על התפתחות הפילוסופיה בישראל. אבל ראשית צריך 
להטעים,| שתחילת התפתחותה של הפילוסופיה בישראל בתק %ה 
שאָנו עומדים בה לא קבלה שום השפעה חשובה מאת המעתזלה. יצח ק 
ישראלי, הפילוסוף הראשון שספריו מצויים בידינו, אינו מראת 
בספריו שום השפעה מצר המעתזלה, וכמעט נראה הדבר, שלא ידע מאומה, 
או, בכל אופן, ידע רק מעט מאד, על-רבר המעתזלה. וגנם פעדיה 
אינו מגלה שום השפעה מצר המעתזלה בּפירושו ל,,ספר יצירה". נלוי, 
איפוא, שבמצרים ובקירואן, במקומות שישראלי כתב את כל ספריו 
וסעדריה את פירוש ,ספר יצירה" שלו, לא היתה השפעת המעתזלה גורם 
פועל. | וצריך לדעת, ששני הפילוסופים האלה מגלים בקיאות נדולה 
בספרות הפילוסופית ומחשבה פילוסופית עמוקה וחודרת. ביחוד מגלה 
ישראלי עמקנות גדולה בּפלפול הגיוני דק (למרות משפטו הקשה של 
מימוני, במכתבו אל שמואל אבן תבון, קובץ ח"ב, כ"ח, עמוד ב', שישראלי 
,רופא" הוא; ואם אֶמנם אמת בהערתו, שישראלי, נם בויכוחיו היותר 
עמוקים בפלפול פילוסופי, | מכנים טענות מחכמת הרפואה במדת 
גדושה). וזה ניתן להאָמר גם בנונע לפילוסופים אחרים שבמזרח, ער פּמה 
ששמותיהם ודבריהם נודעו לנו, דודר אלמקמץ ורונש בן תמים 


* עיין שריינר, שם, עמוד 4. 
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,,המחלוקת על-רבר העיקרים" (אלאכתלאפאת פי אלאצול), שואציל 
אבן עטא"' אלנזאלי הטעים יותר מרבותיו, שפבר קרמוהו בהתנגדות 
להתורות העתיקות (מעבר אלגוהני וגילאן אַלרמשקי ויונס אלאסוארי), נוגעת 
היתה בעיקר הדברים לשאלת היחוד ושאלת הצדק, שעל כן 
נקראו תלמידי המעתזלה גם ,בעלי היחוד והצרק" (אלאהל אלתוחיד 
ואלעדל). | מן השאלות הפלליות האלו נשתלשלה המחלוקת על שאלות 
פרטיות, כּהרחקת התּארים מאת אלוה (מפני שהתארים מכניפים 
הבוי לתוך מחיצות האלוה); פירוש המבטאים האנתרופומור- 
פיים בקוראן ובדברי המסורה בּאופן שאינו פוגם את רוחניותו ש5 
אלוה; הכחשת הנצחיות של הקוראן (מפני שבזה הוא נעשה שותף 
לאלוה); | חפשיות בחירתו של האֶדם (מפני שכפך הצדק דרש), 
ושאלות אחרות מן המין הזה, הפרוכות בשאלות היחוד והצרק. והנה 
בנוגע לדעות החדשות האלו, שהיו חדשות כַּל-כּך במחנה האיסלאם, 
בודאי, שחכמי ישראל לא היו צריכים ללמוד מאומה מאת המעתזלה. 
אדרבה, זקני המעתזלה מודים, שהם למדו את העיקרים האלה מן 
היהודים *. הלא התורות הפילוסופיות האלו היו תורותיה המיופות ש5 
היהדות האבטוריטטיבית. אָמנם יודעים אָנו, שהיו בין חכמי היהודים 
בימי התלמוד ובתקופת הגאונים פּאלה, שלמדו את קדמות התורה והיו 
עוסקים בּמרפבה, שבה היו משתמשים בלשון אנתרופומורפית גסה לפעמים, 
ממש כהאורתודופסים הקיצוניים שבין הערביים. וכי מפני כך נאמר, 
שהיהודים היו תלויים בּהערביים ? אַדרבּה, מצב הענינים אינו מלמד אלא 
מסקנה אחת, והיא -- שהפתות בין הערביים נתבּדלו על-פי אותם היפודות 
עצמם כּבקרב היהודים: המדברים האורתודופסים היו סומכים על בעלי 
המסתורי] שבקרב היהודים, בעוד שהמדברים החדשים, מכּת המעתזלה, היו 
סומכים על היהדות האופיציאלית. כּלומר, המעתזלה התמידה את מפעלו 
הגדול של מחמד נביאִם. הוא הכניסם מתוך היהדות את רעיון האחדות 
והצדרק, אבל לא היה חש בסתירה שבין רעיון זה לתורות ההגשמה והגזרה, 
שהיו להם להערביים מורשה מתקופת האליליות שלהם, והמעתזלה באֶה 


שהשם ,כלאם" נהוג היה <פני המעתזלה. -- שהרסתאני מזפיר גם את הפירוש: פלאם == 
דבור, כּלומר, שהיו עוסקים בפירוש הקוראן, הדבור מפי הנבורה. 

* דררייצעהנטער יאהרעסבעריכט דער לעהראנשטאלט פיר דיא וויססענשאפט 
דעס יודענטהומס אין בערלין, מארטין שריינר: דער כּאַלאַם אין דער יידישעז 
ליטעראָטור, 1895, עמוד 4-1. 
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משתמשים בכלי-זינה של הדיאַלקטיקה, היו מאמינים אדוקים בכל עיקריה 
של האמונה המושלימית. הרוב היותר מכריע שבּין החכמים המלומדים 
היה מתנגד בּכלל לדרכיהם החדשים של המדפּרים וטענו את הטענה הירועה, 
שעיקרי אמונה אינם צריכים לשום טענות וראיות, ושפל ההשתדלות 
לחזק את עיקרי. האמונה פבר מעוררת חשד, שיש כּאן איזה הרהור 
אחרי התורות הדתיות. ולא ארכו הימים (בסוף המאה החמישית לאלף 
החמישי) ואחדים | מראשי המדפרים, ‏ ואציל ‏ אבן עטא"' 
אלגזאלי וחבריו, באמת יצאו לערער על עיקרים יסודיים שבאמונת 
האיסלאם, על תארי הבורא, אשר לפי דעתם הם מגשימים אותו, 
ועל תורת הגזרה (אלקדר), שהאֶדם | אינו חפשי במעשי. 
ואחריהם נמשכו כל אותם המדברים, שפבר היו מהרהרים אחרי התורות 
העתיקות האלו, וכך נתיסדה כּת המעתזלה (משורש ,עזל" = ,אזל" 
בארמית. ובכן: פּת ,היוצאים" שפרשו מחבריהם, ‏ סיציסיו- 
ניספטים. זהו פירוש-המלה שנתקב?ל, אבל הד"ר גולדציהר סובר, 
שפירוש-המלה הוא פרש במובן פרוש, מפני שבני כּת המעתזלה היו 
מודים בפרישות וסגוף). כּת זו היתה האגף החפשי של ישיבת 
המדברים, וחבריה היו מצטיינים בהגיונם המסקני ובסדור השיטתי 
שבדבריהם. כַּמאֶה וחמשים שנה אחרי כן עמד להמדברים האורתודופסים 
מנהיג דולג בשם אל-אשערי והוא יפר את פת האשערייה, 
פּלומר, הוא חזק את הפּת האורתודופּסית על-ידי מה שקבל את דרכי הראיה 
והויכוח מאת המעתזלה, אלא שהשתמש בהן פרי לחזק את עיקרי האמונה 
האורתודופסית *. 

והנה הטענה היא, שביחוד השפיעה כּת המעתזלה הרבה על התפתחות 
הפילוסופיה בישראל בארצות המזרח. הבה, איפוא, ונראה: מה קבלו 
פילופופי ישראל מאת המעתזלה ? 


* עיין לזה ולדברים הבאים בסמוך ספרו של א?שהרפת אני ,אלמ?ל? ואלנה<" 
(הפתות הדתיות והפילוסופיות) בהוצאֶת קורטון (ם6%0עטל)), לונדון, 1842--1846 מעמור 
י"ז ואילך, או בהוצאת הנליו] של ספר ,כתאב אלפצ?ל פי אלמלל ואלהוא"' ואלנחל" של 
אבןיחזם (שממנו לקח אלשהרפתאני ושם בכלין), שנדפסם בשנת א?ף שי"ז להניר"ה. 
מדבריןו ש%? שהרסתאני, שם, עמוד י"ח, שאחדים מזקני המעתזלה היו קוראים את ספרי 
הפילוסופים והיו מרכיבים את דרכיהם על דרכי הכ?לאם והפרידוהו לענףימדע מיוחד 
וקראוהו בשם פלאם (וכ'לטת מנהג'הא במנהג' א?כלאם ואפרדתהא פנא" מן פנון אל?עלם 
וסמיהא באסם א?כלאם), מכּ? הצעתו ש? שהרסתאני, וממקורות אחרים, יוצא ברור, 
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קטן, פעין | הוספה לתולדות הפילוסופיה הערבית, שבו המחברים 
מזכירים כלאחר-יד, שהיתה כאן איזו השתרלות פילוסופית אצל חכמי 
ישראל, שלמרו מעט מאת הפילוסופים הערביים והעתיקו מתוך ספריהם 
ושמו בכליהם. לכל היותר מציינים הם את שמו של מימוני, שהיה 
הפילוסוף היותר נדול בישראל, מבּלי לבאר, במה היה גדול ומה חדש 
בפילוסופיה. אחרים מזכירים נם את גבירול (מפני שעד ימיו של מוגק 
היו חושבים אותו לפילוסוף ערבי -- עיין להלן). כּאָמור, השתדלותם ש5 
חכמי ישראל, לגלות את המקורות הערבים, היתה גורם חשוב 
במצב הענינים כּאשר הוא. ואולם הגורם היותר חותך בזה היה המעשה 
הזר, שחכמינו נסו לבאר את המנועה הפילוסופית בישראל רק מתוך 
הפילוסופיה הערבית, פאילו התנועה הפילוסופית התחילה בימי- 
הבינים, ולא שמו את לבם להתנועה הפילופופית הגדולה, שהבריחה 
את כּל התפתחותה הרוחנית של היהדות מימי המקרא, דרך התקופה היוגית 
ותקופת התלמוד, עד לתקופת הגאונים. פּי אַף"על-פי שגם אָנו מדקרקים 
להטעים את החילוק שפין ‏ דררכי העיון בישראל בּתקופה העתיקה ובין 
אלה שבתקופה הקלאסית, | הלא אי"אפשר לבוא לידי הערכה 
הגונה של הפילוסופיה בימי-הבינים, מבלי להעריך תחילה את היסודות 
הפילוסופיים שבעיון הלאומי בתקופות הקודמות. ועל פן, כּשאָנו באים 
לעסוק בשאלת יחוסם של פילוסופי ישראל לפילוסופיה הערבית, עלינו 
לחקור לא איך התחילו חכמי ישראל לעסוק בפילוסופיה, אלא מה 
הם היסודות החדשים בפלופופית ישראל בימי-הבינים ביחוסה 
להעיון הלאומי בתקופות הקודמות, ועד פּמה באו להם היסודות 
החדשים האלה לפילוסופי ישראל מתוך הפילוסופיה הערבית. 

במה, איפוא, השפיעה הפילוסופיה הערבית על מהלכה של התנועה 
הפילוסופית בּישראל בימי-הבינים ? 

מצב הענינים בין] הערביים בתקופה שאָנו עומדים בה היה כזה: 
כּמאֶה שנה אחרי התיסדות האיסלאם פבר היתה בין הערביים, ביחוד 
במזרח, ‏ 3ב בגדד ובנותיה, ישיבה גדולה של תיאולוגים, שהיו נקראים 
מתפלמון, מדברים, או בעלי הכּלאם, בעלי הדבור (כלומר, 
בעלי הויכוח המתווכּחים זה את זה ברברים ארוכים של ראיות וטענות, 
קושיות ותשובות הגיוניות, בניגוד להספרות העתיקה והקוראן, שאין 
בהם אלא אפוריסמים וספורי דברים). המדברים, שף"על-פי שהיו 
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קנ"ח) -- בימים שהמדע הערבי טרם בא לידי גלוי. | וגם בתקופה 
מאוחרה, בימים שהערביים פּבר היה להם מדע מפותח משלהם, עדיין 
היו היהודים ראשי המרברים בחכמות ההנדסה, התשבורת והתכונה. 
משפה, גנל בתכונה ובאסטרולוגיה בין חכמי ערב; יעקב אבן- 
שארה, שהביא מארץ הודו את ,יפוד המספר שהם תשעה אותיות" ; 
פהל-אל-טברי רבן (מחכמי הרבנים), שתרגם את האלמגיסטי 
(ספר התכונה) לתלמי ערבית, ובנו אבו-סהל-עלי, אחר מגדולי 
חכמת הרפואֶה בימיו ורבן של גדולי חכמת הרפואֶה שבין הערביים -- כַ5 
אלה יהודים היו (נראטץ, עברית פרך ג', עמודים 218--214, עיין הערתו 
של הרכבי שם). וגם על אבורעבד?ה מ. בּן מופי אל-הואריסמי, הסופר 
ההנרסי היותר עתיק שנודע בּין הערביים, יודעים אָנו שלמד מן היהודים 
יותר ממה שלמד מ]ן היונים *. 

ואולם למרות עוברה זו, שהיהורים השתדלו הרבה בחכמות ומרדעים 
והיו למוריהם של הערביים במדה ידועה, הלא צריך להודות, שהדעה, 
שהיהודים היו תלמידיהם של הערביים בפילוסופיה, אם כּי מוטעת היא 
בכמה פנים, יש בה קורטוב של אמת. אלא ששאלה זו צריכה ביאור. 

רגילים הם חוקרי ישראל במקצוע הפילוסופיה של ימי-הבינים להראות 
ענותנות מונזמה ולתאר את מצב הדברים, כּאילו פילוסופי ישראל 5א 
היו אלא מעת יק י6 מהפילוסופיה הערבית. לפעמים, אֶמנם, הם מרבים 
בשבחם של פילוסופי ישראל ומקוריותם, אבל מאחר שלא נסו כלל 5הראות 
את חידושיהם ורעיונותיהם המקוריים של פילוסופי ישראל ביחוסם 
להפילוסופים הערביים, אין דברי השבח שלהם עושים שום רושם, וכן 
נשאר הרושם הכללי, שפילוסופי ישראל באמת אינם אלא מעתיקים. 
במקצת גרמה לכך השתרלות זרה בין סופרי ישראל, להראות את בקיאותם 
ולמדנותם בספרות הערבית. השתרלות זו יש לה מקום, כּמובן, במדה 
ירועה, אחרי כי באמת אידאפשר להבין] את פילוסופית ישרא5 בּימי- 
הבינים מבלי חקירה נאמנה בספרות הפילוסופית הערבית. אבל חכמי 
דורנו הגזימו כלזכּך בזה, עד שבאמת התרשלו לרדת לסוף דעותיהם ש5 
פילוסופי ישראל. ומהם בא הרושם הזה לסופרי הפילופופיה הכללית, 
ער שהקורא בספרים על-רבר תולדות הפילוסופיה הכּללית ימצא איזה סעיף 


* שם, עמודים 215--216; עיין גם עמוד 220 בנוגע <תכונה ואיצטגנינות. 
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המערב, אחרי שכל ארצות הגולה, וביחוד קהלות ישראל בספרר, היו 
יונקות שפע תמידי מן המרכז הרוחני שבבבל. אלא שבספרד, במקום 
שהפילוסופיה בישראל צמחה והתפתחה כמאתים שנה אחרי בכוריה 
של הפילוסופיה במזרח, היו נורמים ‏ חדרשים, נוספים על אלה 
שפעלו במזרח, ועובדה זו גרמה להחילוק האופיי שבין פילוסופית 
ישראל במזרח ובין זו שבמערב. וזה הוא טעם הדבר, שאָנו מחלקים 
תקופה זו לשתים, ל<פילוסופי המזרח ופילוסופי המערב. 

התנאים, שגרמו להתפתחות הפילוסופיה במזרח, אפשר להעמיר ע5 
שני גורמים ראשיים, שפעולתם הולכת ומתמדת מאמצע המאה 
הששית ואילך עד לגלויה של הפילוסופיה הדיאַלקטית בגבורתה. שני 
הנורמים האלה הם: ‏ הנגיעה החדשה את הפילוסופיה 
היונית ובמקורותיה, והתנועה הקראית. 

הנניעה את הפילוסופיה היונית: 

האפשרות לנגיעה חדשה את הפילוסופיה היונית ניתנה לבעלי-מחשבה 
בישראל כּבר בימיהם האחרונים של מלכי הסאסאנים. האקאדימיה שנתיסדה 
על-ירי חופרן אנושרואן בעיר גונדשבור (ד"א, ר"ץ, אחרי 
חורבן האַקאדימיה הפילוסופית באתונה וגירוש הפילוסופים האחרוגים 
שנמלטו על נפשם ומצאו מפלט למו בחצר המלכות בּפרס), היתה לנצר 
מטעה של הפילוסופיה וההשפלה היונית. זה היה בימים, שרבנן סבוראי היו 
עוסקים בסדור התלמוד וחתימתו בישיבות סורא ופומבדיתא, ששעריהן 
חזרו ונפתחו אחרי מותו של קובד. ואם אָמנם אחרי מותו של חופר]ן, 
- בימי הורמידס, חזרו ננעלו, הלא חזרו ונפתחו אחרי זמן קצר, 
והאַקאדימיה בגונדשבור האריכה ימים ונמשכה לתוך תקופת האבפיים 
(ד"א, תק"י). ומלבד זה מקום היה להם ליהודים לבוא בנניעה את 
הפילוסופיה היונית בבתי-מדרשות של הכנסיה הנוצרית בסוריה, וביחור 
בעיר ‏ חהרן שבמיסופוטמיה *. ובאמת אָנו מוצאים, שבענפי מרע 
ידועים היהודים היו קודמים להערביים. ,הרופא ההודי ‏ מסר- 


נאוויה מבצרה תרגם מסורית לערבית ספפר רפואות (כּול5 
בקרבו פסקי-הלכות בחכמת הרפואֶה) של הכפהן הגדול אהרן" (פריזבּיטר 


אהרן ; בשנת ד"א, ת"ם לערך ; גראטץ, עמוד 178 ; עברית כּרך ג', עמוד 


* עיין ם. בראקקעלמאנן, ,געשיכטע דער אראבישען ?יטעראטור", וויימאר, 1898 
(ז1, 1902) 1, עמור 202 ואילך. 
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וכשם ש,,ספר יצירה", כּלי-אומנותה של התנועה הפילופופית, התפתח 
בּבבל, כּךָ נם הפילוסופים הדיאַלקטיים הראשונים חיו ופעלו בארצות, שהיו 
תלויות בחייהן הרוחניים ּבבל: ‏ מצרים וקירואן. ופילוסופים אלו 
החלו את עבודתם בפפירושים ל ספר יצירה". (ההם, ישראלי 
וסעריה, החלו את התנועה הפילוסופית בּהשתרלותם, לפרש את הספר 
באופן המרחיק את עטיה של תורת-האידיאות מגו. 


3 י"התקופה הקלאסית 


פילופופי המזרת 


התנאים, שגרמו להתפתחות הפילוסופיה הדיאַלקטית בישראל בּארצות 
המזרח, ממילא גרמו גם-פן להתפתחות הפילוסופיה בישראל בארצות 


הספר, בבתינת שיטה בנויה על תורתיהאידיאות מופרע הרבה, אלא עליידי תורת האצילות, 
אב? ?א על?יידי תורתזמרכבה כשהיא לעצמה. הדברים במאמר ‏ היחידי, המזכיר את 
המרכבה, פרק א/, י"ב: ,אַרבע אש ממים חהקק ותהצב בה כ פא הכבוד שרפים 
ואופנים וחיות הקדש ומלאכי השרת", כוונתם נלויה היא, שכסא הפבוד וכ? המרכבה 
נבראים המה. בעוד שאין אָנו מוצאים בכל הספר שום רמז קל לבריאת הספירות 
או ?"ב נתיבות חכמה: כ"ב אותיות וי' מספרים. וגם זאת: בהתפתחות הבריטה מתוך 
הרכבת האותיות והחמרים בהצעת ספר זה, פרק ג', ז' וגומר, המרכבה אין ?ה זכר. - 

פ ראנק, פספרן ‏ 14800816 1,8, הוצאה ג', פארין, 1892, עמוד 110 ואילך, 
7 ואילך, רואה את 5? ,ספר יצירה" באור תורתיהא צילות. גראטץ, גנאסטי- 
ציוזמוס עמודים 111, 112, 122--194, מרכיב את שתי השיטות של אצילות זבריאַת יש 
מאין זו ע? זו, דבר שאין לו סמד בדברי הספר פשאנו קוראים בו בעיון בקורת, וגם אין 
בו טעם פילוסופי: אם הקדושיברוךדיהוא בורא יש מאין, מה הוא מובן האצילות ? 
?שי פירושו של פראנק הדברים בפרק א/ ו': ,יצר מתהו ממש ועשה את אינו ישנו" 
תלויים הם פאויר. ד. ה. יוא?, ,דיא רעליניאַנספהילאַזאַפהיע דעס זוהר", עמודים 60, 
1 148 ואילר ובכמה מקומות בספרו, אינו מוצא את תורת-האצילות ב,ספר יצירה" (ונם 
לא בזוהר). לפי פירושו ,ספר יצירה" מלמד תורת יש מאין, והוא סומך בזה ביחוד על 
המליצה ,עשה את אינו ישנו". אבל פבר הטעמנו, שדוקא הפעול ,את אינו", שהוא תרגום 
מדויק של המליצה היונית הטכנית :| של ףג 8ד מסמן את החומר הקדמון הנצתי. 
ונם המליצה שלפני זו: ,יצר מתוהו ממש" פוונתה גלויה היא, ש,תוהו" הוא חומר קדמון 
נצחי, שהקדושיברודיהוא ,יצר" ממנו, פלומר, שפעל עליו בבתחינת יסוד הצורה, והוציאו 
ממציאות של תפוהו למציאות ממש, או, בלשון הטכנית של ימייהבינים (שקבלוה 
מאריפטו) :| ממציאות פכת <מציאות בּפוע%5. ההתכמים האלה ומפרשים אחרים, 
שראיתי, ?א ראו נכונה, ששתי שיטות מקבילות *פנינו בספר זה. פראנק, עמוד 111, 
כמעט שהוא מרניש במצב הדברים. הוא אומר: פטסמ 00+61018+% 81 ,260916+ 06%66 2 
6מט 1616 ת8'6 ,766116 6116 6+מ6צ87קקה פט[ש מ0%)10מ:61901 6תט 288 פת18180 6ת 
8%176' אלא שהוא אינו רואה, מה הוא החי?וק היפודי שבין שתי השיטות. 
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המציעים את תורת-האצילות מ,,ספר יצירה", מבלי לגרום בּזה שום הפסקה 
מורנשת בהמשך הדברים, ולא עוד, אלא שעלזידי מחיקה זו נרחיק מתוך 
הספר דברים המפסיקים את מהלך הרעיון השיטתי של הספר והגורמים 
חסרון התאָמה וחסרון הצעה מסוימה, וכל הספר יהיה יותר בהיר בסדורו 
ויותר קל להבין *. 


* א) פרק א, ט'--י"ד; פרק ב ו, ופרק נ', א--ז', עוסקים באותה שא?ה עצמת, 
בשאלת החוטמר הקדום, ונותנים שני פתרונים שונים ופותרים זה את זת. 
במקום הראשון הפתרון הוא: אצי?ות, במקום השני: חומר קדמון]. וסתירה 
זו במקומה עומדת נם ?פירוש המוטעה, שחומר קדמו] כאן מכוון לחומר קדום גברא 
יש מאִין. סתירה וו טסתלקת, אם מוחקים אָנו את הדברים פרק א, ט'--י"ד (סדר 
הרברים בנוסחתו של סעריה שונה מהסדר הרניל בהוצאותינו. | אב? פרק ו/ ו/ ז' ות' 
יסוד ור הם בסררו ש? סעדיה ב סוף הספר, כשם שהם יפוד זר בסדרנו בר א ש 
הספר). 3) לפי פדר-הנגוסחה היותר רגיל הדברים פרק א'/ ח': ,עשר ספירות בלימה, 
ב3לום פיך מ?דבר ולבך מלהרהר, ועל דבר זה נכרתה ברית" הם חתימת 
חדברים, שבע? הספר מתיר ?עצמו ?אמר ע?ל:-דבר הספירות (עיין למעלה בפנים). ולמי 
ההצעה בפרק א', א', ב', כבר בּאָה שעתה של ההרצאה הפרטית עלידבר תפקידיהן ש? כ"ב 
אותיות, מה שנדחה לפרק ב' א', בסרר הדברים שלפנינו. עליידי מחיקת פרק א', ט'--ו"ר, 
איפוא, תסת?ק הפסקה מפריעה זו. ג) אם מוחקים אָנו פרק א', ט--י"ד, הרי 
טסתלקת המלה ,רוח" במובן ,אויר" בכל המקומות שאין מערעים ע?יהם (כּן בּהוצאֶה 
שאנו משתמשים בה). בכ? הספר האַטמוספירה נקראת ,אויר" ולא ,רוח" (מה שאפשר 
?ראות כסימן ההשפעה היונית, 670 אף'על-פי שמ?ח זו יש לה כבר זכות אורח בספרות 
הת?מודית). בפרק נ', ח': (המליך אות א ברות וקשר ?ו כתר וצרפן זה בוה 
וצר בהז אויר בעול?ם", נ?וי הוא, שמובן ,רוח" הוא ,רוח גושבת", שממנו נברא 
אויר מתוך הרכבה באות א. א?א שמלה זו כאן היא זכר לפננון הדברים בפרק א', 
ט'--ו"ד, ואפשר שיש פאן לפנינו נסיון ‏ ?להתאים את שני הפתרונים המקבילים 
ואת סגנוניהם השונים. בפרק וֶ, ט"ו, המשך הדברים: ,משכן במים, דלקן באש, רעשן 
ברוח" דורש את המובן ,אויר" ?המלה ,רוח", אחר שנזכרים פה שלשת היסודות שבפרק 
א, ט--"ד, אבל המלה ,רעשן" מעידה, שפוונת הדברים פאן היא <,רוח סערח". 
ונם ואת: 5? משנה זו, ט"ו, הוספה מאוחרה היא, שבּאֶָה <?יחס את הספר לאברהם אַבינו, 
וזו תחילתה: ,וכשבא אברהם אָבינו עליו השלום, הביט וראה וחקר והבין וכו'". ובאמת 
דעת המבקרים, חרואים במשנה זו את חתימת 5? הספר וטוחקים לנמרי את 25 
הדברים הפאים אחריה, יש ?ה ע? מה לסמוך. ד) אם מוחקים שַנו את הדברים פרק א', 
ט--י"ד מפת?ק ט] הספר המאמר היחידי מתורת"-מרכפבה, כלומר, מרק א', י"ב, באופן 
שהפרק הראשון נשאר ש?ם בּאַפיןו ש? כ? הספר מב?י שום פנימת בנבו? 5? הדברים 
שאין עכליהם מערערים. ‏ בכנתע לפרק א, ן": ,עשר ספירות צפית] כמראת 
הבוק ותכלית] אין ?חן קץ, ונומר", הנה הפננון, אָמנם, יש כו זכר ?תורתזמרפבה, אב? 
סננו] צנוע הוא מאד, ואין כאן סבה ?ראות בו יפוד מורת-מרכפבה. ואם <?חשך אדם <ומר 
פּז, דוע, שהדברים ,ותכליתן אין ?הן קץ" סותרים להדברים ,נעוץ סופן בתחלתן ותחלתן 
בסופן* בפרק א', ו'. אפשר, איפוא, שצריך למחוק נם משנה ו' בפרק א'. הדברים בפרק ר', 
ד': .והיכ? הקודש מכוון באמצע" מכוונים ?,מקדש של מעלה", תורה טרכוית 
פתורתיהאידיאות בצורתה השמית. ה) צריך ?העיר, שגם בצורתו הגוכחית אין אָפיו של 
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שגם רבּי עקיבא, הראשון שנכנס לפרדס האידיאות, וגם רבי, מסדר המשנה, 
וכל האמוראים שעסקו במרפבה ובראשית, ותרו על המסקניות הפילוסופית 
וקבּלו את תורת-האידיאות, ומהם שקבלו גם תורת-מרפבה, כּרי לשפך את 
נטיתם למסתורין,. אבל במסירת-מודעה,| שכוונתם היא לאידיאות 
ברואות ולמרכבה ברואה. <?א כן בּ,ספר יצירה". סגנון הדברים : 
,עשה את אינו ישנו" אינו טניח ספק, שתכוונה היא לבריאֶה מתוך חומר 
קרמון, במובן המלות הטכניות בלשון יון, שהמלות ,אינו" ו, ישנו" אינן 
אלא תרגומן. | והנה אם מעלימים אָנו לפי שעה את עינינו מן המקבילה, 
ומשתדלים רק למצוא את היחס שבין תורת-האידיאות של רב וזו של 
,,ספר יצירה", אֶז עלינו לסגנן את השערתנו כך: ,ספר יצירה" מקורו 
בישיבתו של רב, אבל במשך הימים, שבהם התפתח הספר הזה, 
גברה עליו ההשפעה הפילוסופית, והספר נסתגנן במובן תורת-האידיאות 
במסקניותה הפילוסופית, פלומר, תורת-האידיאות בצירוף תורת החומר 
הקדמון, הכרוכה בה. ואת זה נבין ביחוד בזכרנו, שבתקופה שאָנו עומדים 
בה, היו ספריו של ידידריה האלכפפנדרוני מציים בתוגנום 
ערבי בידי תלמידי הפילוסופיה (עיין להלן). ובחזרנו עתה לשאלת 
היחס שבין שתי המקבילות ב,,פפר יצירה", אפשר לנו לפגנן השערה זו, 
שעלתה בידינו אחרי נתוח מרויק והפתכלות מתונה : מתוך ,,ספר יצירה", 
פפי שהוא לפנינו, אפשר להפריד ספר שלם המציע שיטה מסוימה 
בתורת-האידיאות בסגנונו של רב, אבל בהתנגדות לתורת בּריאַת יש משצין 
במובן המסורה האבטוריטטיבית. אָמנם פתורת האידיאות שב,,ספר יצירה" 
קשה להתאים את המוטיב של שבע מדות עם המוטיב של עשר ספירות ; 
אבל קרוב הדבר, שהמוטיב של שבע מרות, שנמצא גם בספרות התלמודית 
(אָבות דרבי נתן פרק ל"ז, ו'--ח', בשנוי שמות), הוא הוספה מאוחרה. 
בכל אופן אין כאן סתירה ב ים וד הש יטתי שבין המוטיבים השונים ; 
שניהם בתורת-האידיאות מקורם. 5 מחוק את מוטיב השבע שב ספר 
יצירה" כּמעט אי-אפשר: ההרפבה אורגנית היא ביותר. לא כן בנוגע 
להמקבילה של תורת אצילות החומור. כאן יש פתירח ביפוד שיטתי, 
הסתירה המקורית שבין תורת-מרפבה ותורת-בראשית, שבין תמורת אצילות 
החומר 5תורת קדמות החומר. מקבילות אלו מקבילות של סתירה ה]ן, ואי- 
אפשר להתאימן בשום אופן. אלא שמדת החומרה של השאלח חיא נם 
מדת הקולה למצוא את תשובתה בצדה: אפשר 5מחוק את המאמרים 
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הוא בשיטתו של רב. פי, יהיה מקורו של הספר מה שיהיה, הלא קשה 
הוא החזיון, שבספר זה כלולות שיטות מקבילות, וגם פותרות 
זו לזו. | שבע המדות: חיים, שלום, חכמה, עושר, חן, זרע וממשלה (פרק 
ד, א מקבילות הן לעשר פספירות, ובכלל המוטיב של מספר 
שבעה מתחרה בספר זה את המוטיב של מספר עשרה. ‏ ככן 
מתחרה היא תורת שלשת היפודות: רוח, מים, אש, בפגנון תודת 
אצילות החומר מן הרוח (מרפבה), לאותה התורה המעמידה את שלשת 
היסודות על חומר קדמון נצחי. כפּוונתנו היא להמשניות המקבילות האלו: 
,אלו עשר ספירות בלימה: אחת רוח אלהים חיים, (שתים) רוח מרוח, 
(שלש) מים מרוח, (ארבע) אש ממים, רום (מעלה) ותחת, מזרח ומערב, 
צפון ודרום" (פ"א, משנה י"ד, שהיא סך-הכל של ט'--י"ג). | והמקבילה 
לה היא: ,,יצר מתוהו ממש ועשה את אינו (צ6 מו 0ד) | ישנו | (6) 
וחצב עמודים גדולים מאויר שאינו נתפש ------ ויצאו מהם אויר, מים 
ואש"... (פרק ב', ו'-- פרק ג', ב'). ולא עוד, אלא שגם ההתחרות שבין 
המקבילות האלו קשה היא לא מפני שאָנו מיחסים את מקור הספר לרב. אדרבה, 
כּשם שאָנו מוצאים את מקור תורת אידיאות וספירות שםב,,ספר יצירה" 
במאמרו של רב על צירוף אותיות, שבהן נבראו שמים וארץ ובמאמרו 
,בעשרה דברים נברא העולם", כּך אפשר למצוא גם את מקור המקבילה 
במאמרו של רב: ,עשרה דברים נבראו ביום ראשון, ואלו הן: שמים 
וארץ, תוהו ובוהו, אור וחושך, רוח ומים, מדת יום ומדת לילה" (בבלי 
חניגה י"ב, עמוד א'). אלא שיש כּאן חילוק נדול בּין יחס שתי המקבילות 
זו לזו במאמריו של רב ובין היחס שבין זו לזו ב,,ספר יצירה". והחילוק 
הזה יבאר לנו גם את היחס המדויק שבין ,,ספר יצירה" ובין שיטת 
רב: השערתנו, ש,,ספר יצירה" התפתח בבית-מדרשו של רב אין מובנה, 
שיסודות השיטה שב ספר יצירה" הם אותם בּעינם שבשיטתו של רב. 
אדרבה, יש סתירה גדולה בין רב ו,,ספר יצירה", ויסודית היא. 

יחס הדברים, כּנראה, פך הוא: 

רב קבל את תורת-הפריאה של המשנה לעיקר גדול של היהדות, שאין 
מפקפקין בּו, | לא רק ,עשרה דברים" החמריים נבראו ביום ראשון, אלא 
נם ,עשרה דברים" הרוחניים,| שבהם, בבחינת פלי-אומנות, 
ברא הקדוש-ברוך-הוא את העולם, נבראו בשעת פראשית. תורת-האידיאות 
דורשת תורת החומר הקדמון הנצחי למלואֶה.| אבל כבר ראינו למעלה, 


12 תולדות הפילופופיה בישראל 
8 ל 
מכון] כסאך". בעל הספר מרמז, איפוא, כּאן, ששני שמות 
משמותיהן של הספירות אפשר למצוא, פּשנושיב את היוצר על 
מו , ּלומר, אם זוכר אַתּה, ש,,צרק" ו,משפט" הם מכון כּסאו של 
הקדוש-בּרוך-הוא, הרי כבר מצאת את שמותיהן של עוד שתי ספירות, 
ואֶז קרוב הדבר, שתמצא את שמותיהן של כל שאר הפפירות. ובזה הוא 
בולם את פיו ומניח את הקורא לחוד את חידתו. 

פנים חדשות בתורת-האידיאות של ,ספר יצירה" היא ההרפבה את 
המספרים. באמריו של רב אין אָנו מוצאים אלא את ההשואֶה: 
אידיאות-אותיות, בצורה שקבל מבית-מדרשו של רבי עקיבא. ואם אֶמנם 
ידים 5דבר, שבתורת-האותיות פבחינת אידיאות ‏ יש איזו השפעה 
של תורת-המספרים של ישיבת פיתאגוראס, הלא השפעה זו אינה בולטת 
במאמרים שבספרות התלמודית. נראה, איפוא, שיסוד המספרים, המורכּב 
בתורת-האידיאות והספירות שבּ,ספר יצירה", הוא ענין חדש, נוסף על 
תורתו של רב. היסוד זה בא מתוך הפלוסופיה היונית: ידוע, 
שבמסורתו ש5 אַריסטו (בשני הפרקים האחרונים של ,מה שאחר הטבע" 
ובהערות מפוזרות בּספר זה ובשאר ספריו) מורכבה תורת-האידיאות של 
אפלטון רבו בתורת-המספרים של ישיבת פיתאגוראם, שאפלטון היה 
נוהה אחריה לפעמים. ' 

ויש תורה מרפזית אחרת ב,ספר יצירה", המחזקת את השערתנו, 
שספר זה בבית-מדרשו של רב מקורו, וזו היא: תורת דו-מיניות, 
שרב מסגננה במאמרו הנזכּר למעלה: ‏ ,כל מה שברא הקדוש-ברוך-הוא 
בעולמו ‏ זכר ונקבה ברא". ומכאן תשובה לאותם החכמים, הרוצים 
למחוק את הדברים ,זכר ונקבה" מאותן המשניות העוסקות בהתפתחות 
הבּריאֶה על-ידי הרפבות האותיות והמדות ביסודות חמריים. אין ספק 
בדבר, שהדברים האלה הם מקוריים יותר מכּמה ענינים אחרים בספר זה, 
שאין מערערים עליהם 5לל. בּכל אופן, הדברים האלה מקוריים הם בשלשת 
המאמרים הראשונים, המטעימים את תורת דודמיניות בבריאת שמים וארץ 
ואָדם (פ"ג, ח'--י'), במקום שבּאמת אין מערערים עליהם כּל"כּך. אפשר, 
שבמאמרים העוסקים בּבריאות פרטיות, אין הדברים האלה מקוריים, אבל 
כל אופן ברוח השיטה הם. 

אָמנם ישנם ב,ספר יצירה" גם יסודות אחרים, שאינם מתאימים 
לשיטתו של רב. אבל הקושי שבדבר אינו תלוי בהנחתנו, שמקור הספר 
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את הדעת *. ואולם הטעם היותר חותך להנחתנו זו הוא תוכן הספר: 
זוכרים אָנו את מאמרו של רב, המובא למעלה, שיודע היה בצלאל לצרף 
אותיות, שבהן נבראו שמים וארץ. והנה מה שנמפר לנו במאמר זה בשם 
רב בבחינת יסוד פללי של תורת-האידיאות בצורתה היהודית, בא ,ספר 
יצירה" ומציע 3פרטיות הענין, היאך הורכבו אותיות ידועות 
ביסודיות חמריים ‏ ידועים, ומהם נברא מה שנברא. עשר 
הפפירות שבספר יצירה הן אותן בעינן הנפובות בשמותן בּ,עשרה 
דברים" של רב. שתי הספירות הראשונות נקובות גם פאן בפירוש 
בשמותיהם של שני הדברים הראשונים של רב. אבל גם בנונע לשאר 
הספירות גלוי הוא, שיש פּאן רמז להקורא, היאך למצוא את שמותיהן. 
והרמז הזה -- זה נלוי הוא -- הוא למאמרו של רב. כוונתי היא להדברים 
הסתומים מאד, שעד עתה לא מצאו להם פירוש נכון ומתקבל על הלב 
(פ"א, מ"ד) : 

,עשר ספירות בלימה, עשר ולא תשע, עשר ולא אחת עשרה. הבן 
בחכמה וחכם בבינה, פחון בּהם וחקור מהם.. והעמד דבו 
של יבירגרו והושב יוצר :ע5 ימפונו".). 

נלוי הוא, שבכאן רמז ניתן להקורא, היאך למצוא את שמותיהן 
של הספירות, שבעל הספר אינו מרשה לעצמו להוציא מפיו בפירוש (עיין 
שם מ"ח: ,עשר ספירות פ5לימה, בלום פיך מלדכר לבך 
מלהרהר"), והוא אומר: | ,הבן בחכמה וחכם בבינה", פלומר, שמותיהן 
של שתי חספירות הראשונות הם: חכמה ובינה, כּשמותיהם של שני 
הדברים הראשונים של רב, ובעל הספר מוסיף לרמז: ,והעמד דבר על 
בירורו", פּלומר: העמד את 5ל ,דבר" ו,דבר" מ,עשרה דברים" של רב 
על בירורו, ושמו של כל אחד הדברים האלה הוא הוא שמה של אחת 
הספירות. וכדי להוסיף רמז המגלה יותר מאשר הוא מכסה, מוסיף בּעל 
הספר את הדברים הכהים: , והושב יוצר על מכונו". את הדברים האלה 
נבין בּזכרנו, שרב מוצא רמז בכתובים (בבלי חגינה י"ב, עמוד א') 
לשמותיהם של עשרה דברים שלו, ושהרמז, שהוא מוצא להשמות , צדק" 
ו,משפט" של שנים מעשרה דברים שלו, הוא הפסוק: ,צדק ומשפט 


* עיין ?לשאלה זו בספרו ש 9‏ י?ינק: ,בייטרענע צור נעשיכטע דער קְבלה" 
1 יצירה עמוד 1, ובספר יצורה, הוצאת ז. נולדשמידט, הקרמה, ששם תמצא רשימח 
ביב?יונראפית. ע?עי הוצאַה זו אַנו מעתיקים כאן. 


ססז תולדות הפילוסופיה בישראל : 
שההועוקהוותוההההההמהווופטהטוווא''''''פ'וחופודצ'צ-.-.'..---''''ופרררררשווו ו רכ 
התפתחות המחשבה במרפז הגדול והחשוב, שהיתה לה להיהדות בגולה 
באותם הימים. המדרשים האלה, פּאָמור, ‏ מקבילים הם במדה ידועה 
להספרות היהודית-היונית. ומאחר שספרות זו פרוכה היא במוטיבים 
מתורת התארים, שעתידים אָנו לסדרה בכרך שלישי וכרך רביעי, הרי גם 
דברינו על המדרשים הקטנים יכּירם מקומם שם. אלא שיש פאן ספר אחר, 
החשוב ביחוד להתפתחות המחשבה בישראל בימי-הבינים, מפני שהיה, 
כביכול, ‏ כּלי-אומנותה של ההיסטוריה הרוחנית בּהביאֶה את שני 
זרמי הרעיון בּישראל בימי-הבינים, הפילוסופיה והקבלה, לידי התרפזות 
שיטתית והתפשטות ענינית. הספר הזה הוא ,, פפר יצירה* הנורע, 
וכבר בְּאֶה שעתו לתהות על קנקנו: 

חכמי זמננו נחלקים בדבר מקומו, זמנו, וגם שימתו 
של הספר הזה. והננו מציעים את הנחתנו אָנו וראיותיה בצרה: 

,מפר יצירה" הא פרי.רוה. בב?,. וכיחת גוו 
התפתחות ארופה, אשר תחילתה נעוצה בבית-מדרשו של רב. 
סעדיה, בסוף הקדמתו לפירושו לספר יצירה, מחליט, שספר זת נכתב 
בארץ-ישראל, מפני ששמותן של איזו אותיות, הנזכּרים בּו, הם לפי שמוש 
הלשון בארץ-ישראל, וביחוד משום ההבחנה בין ,ריש דגש וריש רפי" 
(,,בג"ד כפר"ת" בַּמקום ,בג"ד כפ"ת" הבבלי), שאָנו מוצאים בספר זה, 
הבחנה הנהוגה בארץ-ישראל, אבל לא בבבל. בין חכמי זמננו יש מביאים 
ראיה לדעה זו גם מלשונו של הספר, שהיא עברית צחה. ומצר שני, אלה 
הסוברים, שמקור הספר הוא בבבל, מביאים ראיה לדבריהם מן היסודות 
היוניים והערביים הנמצאים בספר זה, ושאפשר לבארם רק מתוך 
השפעת הסביבה בבבל, במקום שהפילוסופיה היונית מצאֶה קן לה תיכף 
אחרי התחזקותו של האסלם במזרח. ואולם 55 הידים המוכיחות שבענין, 
המראות לעברים שונים הממעטים זה את זה, עולות בהתאֶמה מיישרת 
ומאחדת, אם נניח, שמקורו העיקרי של הספר הוא בבית-מדרשו 
של רב: רב היה לומד את התורות המסתוריות בארץ-ישראל, ומשם הביא 
אתו שיטה מסתורית ?בבל. ואם מניחים אָנו, שהיסוד העיקרי לספר זה 
הונח בּבבל בּימי רב, ושבמשך הזמן נכנסו בו הוספות והערות מצרדים 
שונים, עד שבימי ההשפעה הערבית נכנסו בו אותם היפודות, המטביעים 
עליו את החותם הבבלי, שהפירו בו חכמים אחדים, -- אֶז כל הסימנים 
השונים, הנראים פמתנגדים זה אל זה, מתבארים באופן מספיק ומניח 
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אלא שבכלל אפשר לאמר, שתורת-מרפבה ידה על העליונה בארץ-ישראל. 
הספרים המסתוריים האלה מצאו לאַט-לאט את דרכפם לבבל ומצרים, 
הקדומים שבּהם ביחוד בימי רדיפות היראקליוס (שפ"ח לאלף החמישי). 
ונם ב3בבל נתחדשו, אולי בהשפעת ארץ-ישראל, נטיות מסתוריות. 
בין המדרשים הקטנים ישנם, בלי ספק, גם פאלה, שנכתבו או נסדרו בבבל. 
בכל אופן נתקבלו המדרשים האלה בבבל והיתה להם השפעה גדולה על 


לרבנו הקדוש ויש שמיחפים אותו לשמעון הצדיק, מקרבת את ההשערה, שאינו חלק מספר 


היכלות. -- ,ספר היכלות דרבי ישמעאל" נמצא בנוסחאות שונות ונקרא בשמות שונים, 
ונדפם בקבצים שונים: בית"המדרש חדר ב' וחלק ג'; אוצר מדרשים עמוד ק"ז--קכ"ו. 
ויש שמיחסים את הספר או מקצתו לרבי עקיבא. -- ,אַלפא-ביתא דרבי עקיבא", אוצר 


מדרשים עמוד ת"ח--ת?"א ;| ביתיהמדרש חלק ג ספר זה באמת מציע הרפבה ש? 
מרכבה ובראשית ברוח% של רבי עקיבא, אחד מזקני המרכבה, שנכנם ראשון לפררסם 
בראשית. -- ,מעין הכמה" מיוחס למשה רבנו, אוצר מדרשים עמוד ש"ו--שי"א, בית- 
המדרש חלק א'. -- ,מדרש עשרת הדברות", אוצר מדרשים עמוד ת"ו--תס"א; בית- 
המדרש חלק א'. -- ,מדרש פטירת משה", אוצר מדרשים עמוד שס"א--שפ"ח; בּית-המדרש 
חלק ב'. -- ,מדרש כונן", אוצר מדרשים עמוד רנ"נ--ר"פ; בית-המדרש חלק ב - 
ריאת התורה, ,במדרש עשרת הדברות" פראש, ביתיהמדרש א', עמוד ס"ב: ,רא 
את התורה... וכשחפץ הקרושיברוךיהוא ?בראות את העולם יעץ בה ואָמר: אברא את 
העולם, כדי שיודע מה גבורתי"; עמוד ס"ז: ,אמרו חכמים, שנבראה התורה קודם 
שנברא העולם אַלפים שנה" (עיין למעלה). -- על:דבר ‏ מטה משה בקשר את תורת 
מרכפבה ובראשית, ,מדרש פטירת משה", שם, עמוד קכ"א: ,ומשרביט שלי, שחקוק עליו 
שם המפורש, ש בו בראתי העולם תחילה, שממנו (אולי צריך להיות: ממנו) 
נתתי  7<‏ דוגמא בעולםהזה..." -- הרכפבה ש? תמורת אצילות ותורת הלונוס, בראש 
,מדרש כונן", שם, חלק ב', עמוד כ"ג: ,דבר אחר: תורה -- בלשון יו] קורין ?מראה 
ודמות תוריאֶה (099006) כלומר שהיתה פתומה ואחריכך נר אית 
וניתנה <לישרא?, והיתה גנוזה בעליונים קודם שנבראו שמים וארץ... והיתה ק שורה 
בוזרועו של הקדושיברודדהוא... ונתיעץ עם התורה שהיא חכמה ?בראות עולם". בדבר 
1% וכח הבריאה שבה עיין ב,תשיעיות (ספר 688068תמ1) של פלוטינוס, חחד, 
8 8-1. אַמגם בלשונו של פלוטינוס :990066 או 0%6 אינה מסמנת את כח הבּריאֶה 
פשהוא ?עצמו; פדי לסמן את זה רגיל פלוטינוס להשתמש במלות שח6(6 או ₪ש606 

או נם בנזרות מן *58מ] | (עיין | 8806) עיין בתשיעיות ]11, 5, 1 ונומר; ץ, 

1 3 ונומר, 6, 7: %, 2 1; 3 8, ועוד. -- להמליצה ,,קשורה בזרועו של הקדושיברוד-הוא" 
עיין ירושלמי חגיגה פ"ב ראש הלכה ב', דף ע"ז, עמוד א', בשם רבי יודה בר פזי, המוסר 
כמה מאמרים ממרכבה ובראשית, ואשר זו דרכו, לצרף יסודות משני המקצועות ולהרכיבם 
זה על זה; ועיין גם בבל?י חגיגה י"ב, ראש עמוד ב' בשם רבי יופי. -- תורה וכסא-הפבוד 
בבחינת מקורות הבּריאֶה, ,ביתיהמדרש", שם, עמוד 94: ,מה עשה? נטל שם מן התורה 
ופתח אותה ונטל ממנה שם אחד------והטיף ממנו ג' טפות אל הים ונתמלאת כולה 
מים------ מתח את התורה ונטל ממנה שם שני והוציא משם ג' טפות של אורה ------" 
אבל אחריפך: ‏ ,יום ראשון] נט? נוש של שלג מתחת כפפאיהפבוד ורק ע?- 
פני המים באמצעו של עולם..." 
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בכתובים פּסדרם, מבלי לשעות אל קשר עניני בין פתוב לכתוב, אלא גם 
קבצים שיש בהם אחדות הענין, פלומר, שנכנסו בו מאמרים שוגים 
על ענין אחד. וסדר זה מכנים מעין שיטה ביצירה המררשית, דומה לזוּ 
שאָנו מוצאים בספרות היהודית-היונית. ולא עוד, אלא שיש כאן מין 
שלישי של מדרשים, שאפשר לכנותו בשם ‏ מדרש ספורי. ומדרשים 
ממין הזה לא רק שדומים הם בּצורתם הספרותית לספרי הספרות 
היונית, אלא, יתר על פן, הם"הם המקבילות התלמודיות לאותן 
היצירות הספרותיות שבספרות היונית, ולפעמים הם עופקים בּאותם ענינים 
ממש, שהיו במרפז היצירה הספרותית באותה התקופה, כּעין הספורים 
קלדבר ‏ אברהם, יוסףה, פמשה, יהודית, המכבים או 
בקיצור: ‏ ההיפטוריה הולכת ונשנית. ההתפתחות בתקופת 
הגאונים היא מין השנות החזיונות בדמותה של ההתפתחות הארוכה המקפת 
את התקופות היונית והתלמודית. וגם כאן אָנו רואים מעין אותו החילוק 
עצמו, שנגלה 5נו בתקופה התלמודית, החילוק שבין| ארץ-ישראל 
ובון.. כב ל? 

בארץ- ישראל מגישים אָנו נטיה יותר חזקה לצד תורת-המרפבה, 
אבל גם תורת-בּראשית מוצאת לה בונים נאמנים. תורת-מרכבה בצורתה 
היותר טהורה מוצאים אָנו בספר ,שיעור קומה" ו,,ספר היכלות דרבי 
ישמעאל", בעוד שתורת-האידיאות בולטת במדה היותר מרובה ב,אלפא 
ביתא דרבי עקיבא" (פשתי נוסחות). וישנם פמה ספרים, שבהם 
מרפבה ובראשית משמשים בערבוביה, פגון ,,מעין חכמה", ,,מדרש עשרת 
הדברות", ,,מדרש פטירת משה", ,,מדרש פונן" ועוד (אלא שאפשר הדבר, 
שאיזו מהספרים הנזפרים פה באחרונה, נסדרו בסוף או גם אחרי התקופה 
הנדונה). בספרים אלה יש שהתורה, בבחינת לוגום, בּרואֶה היא, 
ויש שהתורה היא כל5י-אומנות, שבו נברא העולם. ולפעמים מטה- 
משה באידיאה, ושם המפורש חקוק עליו, הוא כלי הבריאה. 
לפעמים היסודות ש* מרפבה ובראשית חונים זה אצל זה בלי שום 
הרפבה אורגנית, עד שאפשר *הפריר ביניהם ולחלקם למקורותיהם *. 


* קטע מספר ,שעור קומה" באוצר מדרשים, עמוד תקס"א. תחילת הקטע: ,אמר 
רבי ישמעאל: אני ראיתי את מ?ך מלכי המלכים". -- יש מקום ?ספק, אם ,שעור קומה" 
היה ספר בפגי עצמו, ואפשר שהדברים המובאים בּשם ספר ,שעור קומה" באמת <קוחים 
הם מ,ספר היכ?ות דרבי ישמעאל". ואו?לם העובדה, שיש מיחפים ספר ,שעור קומה" 
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התלמודית בימי חתימת התלמוד. וספרי"הדרוש הרבים שבאותם 
הימים, שאינם נוהים אחרי הקפלה ומתבלים את דרשותיהם זעיר-שם, 
זעיר-שם בּרעיונות פילוסופיים פופולאריים, וביחוד רעיונות בּפילוסופית 
חמופר וההיסטוריה, בטעמה של האגדה הפילוסופית שאינה מסתורית, 
משלימים את התמונה. זכר הם לדרפם של אותם התנאים והאמוראים, 
שהיו עוסקים באגדה הפללית, מכלי לדרוש במעשה-מרפבה ומעשה- 
בראשית. 


ב. תקופת הנאונים.: 


בשתי המאות הראשונות לחתימת התלמוד, וגם בימי החתימה עצמה, 
היתה כאן ירידה גדולה בהתפתחותה ההגיונית של ההלכה. במקצת גרמו 
לזה הרדיפות שבאו על יהודי בבל בימי מלכי פרם האחרונים, ובמקצת 
גרמה עיפות הרוח, חזיון רגיל אחרי תקופות של התאמצות הרוח. הישיבות 
בסורא ופומבדיתא נסנרו וחזרו ונפתחו וחזרו ונסגרו כמה פעמים, וכך 
בּאֶה הפסקה בעבודותיהם ותפקידיהם של המנהיגים הרוחניים של האוטה, 
והמסורות היותר קדושות והיותר חשובות נשתקעו לאַט-לאָט בּתוהו אין- 
אונים. וגם ההתחרות שבין המנהיגים הרוחניים של סורא ופומבדיתא 
פינם לבין עצמם מזה, ובין המנהיגים הרוחניים, ראשי הישיבות, ובין 
המנהיגים החילוניים, ראשי הגולה, מזה, בּמאֶה הראשונה לממשלת הערביים 
במ?רח הבבלי, -- לא היתה מסוגלה לחזור ולהחיות את המסורה הישנה 
ולחדש את פחה לעשות חיל. בתקופה מאפילה זו, בימים שההלכה ההגיונית 
'התקדמה רק מעט, נעשה הדבר, ששני הזרמים המקוריים, אשר רשומיהם 
ניכפרים בּספרות התלמודית, הלכו ונפרדו זה מזה והחלו שורות של 
התפתחויות חדשות. מתקופח זו יש לנו ספרות עשירה של מדרשים 
קטנים, המקיפים את כל מקצועות הרעיון של האגדה התלמודית, 
ומופיפים עליה ענינים וסימנים חדשים, שלא נמצאו, או שאינם בּולטים 
כּלדכך, בספרות התלמודית *. במדרשים אלה אָנו מוצאים לא רק קבצים 
של מאמרים בצורת המדרשים הידועים לנו, שזו דרפם לתלות את המאמרים 


* מדרשים ממין חזה נמצאים בקובץ ,כיתיהמדרש" שהוציא | אהרן] י?לינק 
בששה חלקים, ?יפסיאה, תרי"ג--ווינא, תרל"ח; מאה במספר. ויותר טהם בקובץ ,אוצר 
מדרשים" שהוציא ‏ יהודה דוד אייזענשט:ין בשני כרכים, ניו-יורק, תרע"ה ; 
מאתים במספר, אלא שבמספר זה כלולים פמה וכמה מדרשים, ש?א נדפפסו מחדש בקובץ 
זה, רק נזכרו בשמם וכשם ההוצאות והקכצים השוגים, שבּהם נדפפו. 
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ואולם למרות חהשואֶה הכללית בספרות התלמודית, ובמקצת דוקא 
בסבת חופש הרעיון, שהיה שורר מטעם השואֶה זו, נתבדלו הזרמים 
המקוריים ולאַט-לאט התחילו, על-פי כח דוחף פנימי, המקרב את הקרובים 
ומרחק את הרחוקים, להיות שוטפים פרודים זה מזה, כל אחד במהלכו 
המיוחד לו: ברורות שבין חתימת התלמוד ובין ראשית הופעתה של 
הפילוסופיה הדיאַלקטית בּישראל בימי-הבינים (באמצע המאֶה השביעית 
לאלף החמישי) הולכים המקצועות של מעשהדמרכבה ומעשה-בראשית 
ומתבדלים | ומתיחדים ומתפתחים לשני מקצועות-מחשבה. גדולים, 
שנתנו | לימי-הבינים| בישראל את אֶָפים המיוחד -- הקבלה 
והפילוסופיה: הקבלה בבהינת באת-כחה של תורת-מרכבה, והפי- 
לוסופיה בבחינת באת"פחה של תורת-בראשית. בימי נדולתה של 
הפילוסופיה, ‏ פתקופה הקלאסית שלה, (מאמצע המאֶה השביעית 
לאמצע המאֶה העשירית לאלף החמישי), הקבלה כמעט סמויה היא מן 
העין לנמרי, ביחוד באותן הארצות, שבהן הפילוסופיה עשתה חיל. במימוני 
השיגה הפילוסופיה את מרום גבהה, ומפּאן ואילך שני הזרמים המקוריים 
הולכים ומתקרבים, הולכים ומתלפדים זה בזה. הקבלה, שעד עתה היתה 
התפתחותה מסמויה מן העין, תחת השטח פביכול, בוקעת ועולה לאור היום 
ומתפתחת בקולי-קולות על חשבונה של הפילוסופיה. עדיין ישנן כאן 
אישויות פילוסופיות כּבירות אחדות (רלב"ג, נרבוני, קרשקש), אבל השפעתה 
של הקבלה על הפילוסופיה הולכת וגדולה, בעוד שהשפעתה של הפילוסופיה 
על הקבלה היא במצב הירידה. ובאמצע המאֶה השלישית לאלף הששי (ימי 
נירוש ספרד) השפעתה של הקבלה על הפילוסופיה כּבר גדולה היא כל-כך, 
ער שהגיעה השעה ל5חתום את התקופה הפילוסופית בישראל עם 
דון] יהודה אברבנא5, בנו של דון יצחק אברבנאל. השיטות 
של רעיונות מקוריים מכּאן ואי?ך הן או שיטות קבלה לגמרי או מסורבלות 
יסודות הקבלה במדה מרובה כל-כּך (למשל, ‏ ,מנחת קנאות" של רבי 
יהחיאל מפיזא או ,נשמת חיים" של רבי מנשה בן 
ישרא5), שמקומן יכּירן בתולדות הקבלה יותר מבתולדות הפילוסופיה. 
לא שהקבלה היתה מושלת בכיפה באותם הימים בין כל חושבי מחשבות 
בישראל. אדרבה, בעלי צורה שבין אדירי ההלכה שבכל הארצות היו נוהים 
אחרי השקפת העולם הפילוסופית. אלא שבספרות היתה שוררת 
ערבוביה של פילוסופיה וקבּלה, דומה מאד בּתכניתה להערבוביה שבספרות 


<הה- - 
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עוד איזו מאמרים, שיש בהם משום גוון גנוספטי, אב? גם המאמרים האלה אינם מוכיחים 
לא שאחר היה יודע נוצרי ונם לא שאיזו מדעותיו לקוחות הן מתוך תורתיהיודעים. 
?פעמים היחם הוא <היפך, שהיודעים <קחו יסודות ידועים מתוך האגדה המסתורית. 
כּן, ?מש?, גראטץ בעצמו מעיר (שם, עמודים 105--108), שסודות צירופי האותיות שאצ? 
מארציוז] עושים רושם מוזר בסביבה הפללית שבתורת-מארציון. ובכן, איפוא, אם יש 
דמיוז בולט בין תורתיהאותיות זו ובין זו שבספר יצירה, אין וה אלא משום ששניהם 
נתפתחו תחת השפעתה של האגדה העתיקה. 
ג. ימי-הבינים 
א. הצעה 


הזרמים הרוחניים השונים, שהבקורת יכולה להבחין בימי התנאים 
והאמוראים, מצויים הם בספרות התלמודית באספסוף משוה ומטשטש. 
מתוך רגש הכּבוד לחכמים הראשונים נכנסו לתוך הקבצים התנאיים, שני 
התלמודים וקבצים מדרשיים מאוחרים, כל מה שהיה בידם במפורה, שבּעל- 
פה או שבכתב (בספרי דאגדתא), מאת הקדמונים. הרעיון, לסרר את 
הענינים על-פי יסודותיהם והשקפותיהם הם, לא עלה כלל על 5ב המסדרים, 
ביחוד משום שהקבצים האלה ושתי הגמרות (ובפרט בחלקן האגדי) בכלל, 
מתחילה לא טענו לעצמם יפוידכח אבטוריטטיבי מוחלט. כּשם שבהלכה 
היתה דרכם להודות בזכות קיומן של דעות פותרות זו את זו ולהעלות 
את ההלכה מתוך הויפוח החי על-פי כללים ידועים -- תפקיד, שקיים לועדי 
הגאונים בסורא ופומבדיתא את ערפם הפנימי ואת יפוי-כחם כַּלפי חול, 
כּך היתה דרפּם גם בּאנדה. השקפות סותרות זו את זו תכלית הסתירה 
חונות בשלוה זו אצל זו. הם מצאו ,דברי אלהים חיים" בכל המאמרים 
המסורים, ולא תמיד, פּנראה, ראו את הסתירות החבויות בסוף מסקנותיהם. 
מסור היה הדבר ביד 5ּל יחיד ויחיד, שהיה ,בר הכי", לסדרר לעצמו את 
השקפת העולם הפרטית שלו. וגם אין זה דבר שאינו מצוי, שהריצו שאלות 
להגאונים בּפירוש אגדות, אם פי, כמובן, בטלות הן ברוב הגדול של 
השאלות בהלכה. וגם יפויהכחה של המשנה בבחינת ספר עיקרי, דוגמאטי, 
לא עמד להם, לדורות אלה, לשמרם מטשטוש וערבוביה. גם בּימי האָביב 
שלה היה לה, למשנה, יפוי-כח רק בעיקרים היותר פּלליים וראשיים של 
היהדות. בתקופה שאחרי חתימת התלמוד הלך פ5ּל ענין יפוי-כחה המיוחד 
של המשנה ונשתקע, עד שחזר ונתחדש בבית-מדרשם של פילוסופי ימי- 
הבינים (בּחיי, יהודה הלוי, מימוני). בתחילת התקופה שאחרי התלמור 
היה, איפוא, המצב הרוגמאטי דומה לזה שבתקופה שלפני המשנה. 
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להשערה זו. מן המבטא ,הגליון וספרי מינים", בבב?י שבת קט"ז, עמוד א', אי"אפשר 
ללמוד, שהיו מבחינים בין אוונגליון של הכנסיה האופיציאלית וספרי היורעים. מבטא 
זה פשוט הוא מאד, אם זוכרים אָנן, שבאותם הימים האוננליוגים, או, ?כ? הפחות, 
אוונגליוז אחד, היה מצטיין כבר בבחינת ספר הברית משאר ספרי הנוצרים, שעדיין ?א 
באו ?כ?? זה. אָמנם, מוצאים אָנו בּדברי התנאים מאמרים המכוונים נגד היודעים, אב? 
מוצאים אַנו הרבה יותר מאמרים המכוונים נגד הנוצרים בכל?. חכמי הת?מוד ?א היו 
מבחינים ?ל בין הכּנסיה האופיציאלית והחיצוניים שבין הנוצרים, והיו שולחים את 
חצי דרשותיהם נגד 5? הנצרות פולה מבלי הבד? בין כּתה לכתה. וביחוד נלוי זה 
בנונע להתנאים הקרמונים, בימים שבמחנה הנוצרים עצמה היו הענינים במצב ש? תוהו 
ובוהו ואי"אפשר היה להבחין, מי מבפנים ומי מבחוץ. -- ואולם העיקר הוא, שהחכם 
נראטץ היה לו ?הראות, שהתורות, שחדרו לתוך היהדות על-ידי העסק במקצועות הסור, 
היו תורות מיוחדות לכת היודעים, -- דבר שלא עלה בידו כל?: תורת קדמות החומר 
היא יסוד ?לי במחשבה היונית, וגראטץ בעצמו מודה בזה (עמודים 82-31, 85). 
הדמיון שבין תורתיהמדות, או תורת-הכחות, ש? רב ובין תורת-העולמות ש? היודעים, 
אינו מלמר אלא שממקור אחד שאבו. וכבר הראיתי, שמאמריו ש? רב נעוצים בּהשפעה 
עתיקה, שהגיעה אליו מדורו ש? ידידיה. סננונה של תורה זו בברייתא (אָבות דרבי נתן) 
ובמאמרו ש? רב נושא חותם אגדי מסוים פ?ליכך, שאפשר לאמר, נגד גראטץ (עמודים 
6, ששאם בכלל יש פאן איזה יחם ש? תליה זה בזה, קרוב הדבר, שהיודעים ?קחן 
דברים מן התנאים, מאשר להיפך. ובנוגע < מ טטרון של אחר היה ?ו לגראטץ <הוכיח, 
שהואיהוא הדימיאורנום של היודעים (אשר סוףיסוף גם הוא אינו מיוחר <כת 
זו, שלקחה אותו מאפלטון אלא שגבבה עליו שרטוט חרש), אבל דוקא בענין חותר זה אין לה 
להשקפה הנדונה שום סמך במקורות : פבר העירונו על טעותו ש? גראטץ בפירוש המאמר 
עלירבר מטטרון, בּבלי הגינה ט"ו, עמוד א', שלא לימוד זכות על ישרא? הוא הענין 
המוטעם שם, אלא ענין ישיבתו של מטטרון על הכסא. ובכ? אופן, ה?א יחסו 
?ישרא? אינו תפקידו האופיי של הדימיאורגוס בשיטת היודעים, אלא תפקידו בּבחינת 
בורא. ולא עוד, אלא שדוקא בדבר תפקיד זה יכו?ים היינו ?שער נטיה מיוחדה 
בהלרירוחו ש? אַחר. אב? מפל זה לא נמצא אף רמז ק?: עיין גראטץ, שם, עמודים 
0. -- ויותר רחוק הוא למצוא איזה סמך או גם זכר ?השערתו ש? נראטץ, עמודים 
5, בויכוחו של רב אידית, בבלי סנהדרין ?"ח, עמוד ב', שהבאנו: התורה, שמלאַר 
היה הולך לפני ישרא? במדבר, בודאי אינה מיוחדה <היודעים, וגם שמו ש? הרימיאורגוס 
ש? היודעים הלא אינו מטטרון. ודוקא ויכוח זה מוכיח בעליל, שאחר ?א היה צריך 
לקחת ענין מטטרון מיד היודעים. גם קשה ?הבין, ?פי השקפתו ש? גראטץ, מה היה 
,קיצוץ בנטיעות" ש? אלישע בּן אבויה: הלא האמונה במ?אך מטטרון מקוב?ת היתה 
באומה. -- דרך אנב: פירושה של המליצה ,הימנותא בידן" אינה ,זו היא סברתנו" 
(,וויר האבען דיא איבערציינוננ"), אלא -- ,מסורה היא בידינו". -- וישנם גם 
לקויים אחרים במאמר ,גנאַסטיציזמוס אונד יודענטום" בעטיה ש? ההגבלה המקרית ש? 
ענין החקירה: פן, ?משל, אין הוא יורד ?תוד מובנו ש? מעשה-מרכבה, ורק בררך ?2 
הוא משער (עמוד 83), שיש בה משום תורת-יהאצילות ותורת-העו?מות. מתוך השקפתו 
קשה הרבר <?הבין, איזה פנם מצא רפי יהושע בּבן זומא, שאמר עליו, שהוא ,מכחוץ", 
אחרי שגם הוא בעצמו היה עוסק במסתורין והיה אחד מראשי המדברים במסורת המרפבה ; 
עייו שם עמודים 56--57. גם קשה להבין, מדוע מנו רק , רבעה ששנכנסו <?פררס" 1 

מ. יוא? בפפרו: ,בליקקע אין דיא יידישע רעליגיאַנסנעשיכטע" 1, עקסקורס 
זז: ,דיא גנשַסים", עמודים 103--170, הולך בכל?? ?שיטתו ש? נראטץ, אלא שהוא 
מטעים יותר את השפעתה ש? הפילוסופיה האפ?טונית בצורותיה השונות. יוא? מביא 
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המדרה שלנו היום. ספוריהם על-רבר שדים ומזיקים אינם מתנגדים 
לפקחותם ההגיונית בּנוגע למסתורין, פּשם שפפוריו המוגזמים של רבה 
בר בר חנה אינם מתננדים לזו. ,דברו חכמים בלשון הבאי", הם 
אומרים פנוגע לספורים מן המין השני. ,,החכמים בני דורם היו", אומרים 
אָנו בנוגע לספוריהם על-דבר שדים ורוחות ומזיקים. האמונה בנבראים 
אלה אינה פוגמת את עיקרי היהדות בּטהרתם לפי הרגשתם באותם הימים. 
וגם השאלה, היאך אפשר הדבר, שבכל התנגדותו של רוח בבל למסתורין, 
וביחוד בישיבתו של רב אשי מסדר התלמוד, אָנו מוצאים בתלמוד בּבלי 
לא רק אגדה עשירה בכלל, אלא גם כּמה וכמה קטעים מתורת מסתורין 
מפוזרים בכל התלמוד ? -- גם שאלה זו אינה קשה כל-פּך: בימי חתימת 
התלמוד היתה השפעתם של חכמי ארץ-ישראל בּבבל גדולה מאד. וגם 
זאת: הרבה מן המאמרים מן המין הזה לא נכנסו לתלמוד בבלי אלא 
בדורות מאוחרים (הפוזרי מאמר ג', סוף סימן ע"ג). 
הַעוה 


השקפתו ש? גראטץ בספרו ,גנאסטיציזמוס אונד יודענטום", שהחזיק בה (אב? לא 
במדרה מוח?טת כליכך) גם בספרו ,נעשיכטע דער יודען" 1/1, 114 וכו' (בעברית כרך ב', 
עמודים 204--205), שאחר וחבריו, ובעלי מרכבה ובראשית בכל?, נכשלו בתורותיהם ש2 
היודעים שבין הנוצרים, יש בה משום כ? אותם החפרונות, הכרוכים בכל חקירה 
המפרידה בּין הרבקים ומוציאה פרט אחד מתוך סבכו של ענין גדו?, המקיף כמה וכמה 
מחקרים פרטיים הכלולים בו. ראשונה, הוא עוסק בענין מרכבה ובראשית, כאילו התורות 
המסתוריות נכנסו ?תוך חוג היהדות בימיה הראשונים של הנצרות, וכאילו אין להן שום 
קשר 3?? את התקופה העתיקה, תקופת המקרא; מבלי שים ?ב לדבר, שבאטת התורות 
האלו היו האדמה, שממנה צמחה הנצרות. העובדה, שהנצרות הפ?ינה אחריפך ללכת 
בררכיה היא, הרחק ה<אֶה מדרכי היהדות, אינה יכולה ואינה רשאית <סתום את עינינו 
מלראות את האמת ההיסטורית, שמעיקרה ?א היתה הנצרות אלא חזיון פנימי בחייהם 
הרוחניים ש? היהודים. החזיון המפליא, שבתקופה הנדונה אַנו מוצאים שני מקצועות 
מסתוריים מפותחים, הדומים כ?:כך להתורה, שהם באו להלחם בּה, אין לה ביאור מספיק 
אלא זה: מאַו טקדם היה בקרב היהדות זרם תתתוני, שהיה מרוחק בכוונה מפ? 
בטוייה האבטוריטטיבים ש? היהדות במררש ומעשה, ואשר בתוך תנאים מסונלים ?כך 
היתה דרכו ?היות בוקע ועולה דרך השטח, המלוטש בעמ? רב כללכך. המקצועות האלה 
הםיהם המקורות, שמהם נולדה הנצרות. החידוש שבתקופתנו אינו א?א שבאיכחה 
המיופים ש? היהדות התחילו ?עסוק במקצועות א?ה, כדי להלחם בּנצרות ע? אדמתה 
היא. | התנועה בחוג התנאים לא היתה, איפוא, מכוונת נגד ‏ פת ידועה במחנה 
הנוצרים, כת היודעים, כסברתו ש? נראטץ, אלא ננד הנצרות בכל?. גראטץ, 
שם, עמודים 14--23, מציע את מהלך הדברים, פאילו התנאים היו מתיחסים בְּחכּה 
גלויה ?באייכחה של הכפנסיה האופיציא?ית, אלא שהיתה להם מלחמה בכת היודעים, 
שהיו מתננדים <הפנסיה האופיציא?ית. | אין צוורך <השיב ע? סברה זו. מסקנותית 
מעידות ע?יה, שמופרכח היא מעיקרה. די ל?העיר, שאין במקורות ?א ראיה ולא זכר 
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היה את המסתורין שבארץ-ישראל, פשם שחכמי ארץ-ישראל היו מרננים 
אחרי ,,הני חריפי דפומבדיתא". האמורא היחידי בבבל, שאומרים עליו 
בפירוש, שהיה עוסק במסתורין, הו רב י וסף, הנודע ל,סיני", כּלומר, 
מבצר המפורה, בהקבלה לעומת רבה, ה,עוקר הרים" בּפלפולו. הוא למד 
מעשה-בראשית מ,,פבי דפומבדיתא", והבטיחם, שאחרי שימפרו לו פודות 
מעשהדבראשית, ימסור להם הוא פודות מעשה-מרפבה; אבל פשבאו ותבעו 
את שלהם, דחה אותם בקש (שם חגיגה י"ג, עמוד א'). מפאן גלוי, עד פמה 
קשה היה הדבר למצוא בבבל מורה במסתורין. ועוד הפעם אָנו רואים, 
שבעלי המטורה, בבחינת ,,פיני", נוטים למסתורין, בעוד שחריפי ההלכה היו 
דוחים אותם ומתרחקים מהם. וקרוב הדבר, שזקני פומבדיתא ורב יוסף קבלו 
את סודותיהם מאת חכמי ארץ-ישראל. וזה גלוי בנדון ‏ רב חפדא, 
שפלפולו החריף מסופר לשבח מרב ששת, שהיה ירא ממנו משום 
חריפותו. רב חסדא קבל את תורת ,,מקדש של מעלה" (שוחר טוב ל', א'). 
אבל יודעים אִנו ברב חסדא, שהיה תחת השפעתה של אנדת רבי יוחנן, 
ש,ההוא גלילאה" היה רגיל לדרוש לפניו. וגם רבא, שמצינו בו, 
שרצה לדרוש בּרפים על שם המפורש (רש"י: ,דרשות וטעמים התלויים 
בו"), ונמנע מלעשות 5ּן עלדידי ,,ההוא סבא", שדרש ,,לעלם פתיב", היה 
תחת השפעתו של רבי יוחנן. | הימים היו ימי צרות ורדיפות בּארץ-ישראל, 
וחכמי ארץ-ישראל ירדו בשיירות גדולות לבבל, והביאו אתם את רוח ארץ- 
ישראל. רבא דרשן גדול היה (עיין מגילה דף י"ב עד סוף הפרק), וקרוב 
הדבר, שהיה תחת השפעתם של בעלי אגדה מארץ-ישראל. ובזה כבר 
הזכפרנו את 55 המסור 5נו על-דבר מסתורין] בבבל. בשם שאר ראשי 
המדבּרים שבּאמוראי בבל, שלשים 5ערך, נמסרו לנו כמה וכמה אגדות 
יפות, וביניהן גם כּאלו, שגוון פילוסופי להן, אבל לא מאמרים מסתוריים. 
וגם מבּית-מדרשו של רב אשי, שהתחיל בסדור התלמוד הבבלי, לא 
נמסרו 5נו שום מאמרי מסתורין. ואם תאמר, שהנטיה למסתורין בּבבל 
חלושה היא מזו שבּארץ-ישראל, משום שבכלל הנטיה לאגדה בבבל חלושה 
היתה מזו שבארץ-ישראל, -- הרי מלבד שיש לנו אגדה בבלית במדה הגונה, 
פנזכּר, | תשובתך בצדך: לא נחלשה הנטיה לאגדה אלא משום 
התחזקותה של הנטיה *פלפול הלכה בנתוח הניוני דק. ואל תשאַל: 
הבבליים, שפילוסופים היו, היאך האמינו בשדים ורוחות, שחתלמוד הבבלי 
מלא אותם? אין אָנו רשאים למדוד את חכמי התלמוד שבבב?ל באמת- 
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אלא זעיר-שם, זעיר-שם. וגם המועטים, שעפקו בהן, לא עשו כן אלא 
מחמת השפעה מארץ-ישראל, שהתמידה והתחדשה וחזרה והתחדרשה בבבל. 
את זה פּבר רואים אֶנו ביחסו של חברו הגדול, שותפו במפעל התחדשות 
התורה בבבל, ש מואל, אל התורות המסתוריות. אָמנם, הוא מוסר את 
התורה, שהמלאֶכים הם ברואי יום-יום, לחייא בנגו של רב בבחינת חד 
,,מהני מילי מעליותא", ששמע מרב ; אבל גלוי הדבר, ששמואל מוצא ענין 
בתורה זו, מפני שהיא מוציאֶָה את תורת-המלאֶכים מחביונה המסתורי 
ומתאימה אותה לעיקר הבּריאֶה יש מאִין. בכל הספרות התלמודית אין אַנו 
מוצאים שום מאמר מסתורי בשמו של שמואל. | הענין, שמצאו בעלי 
מרפּבה בשאלות קוסמוגראפיות, נהפך אצל שמואל לענין מדעי בחכמת 
התכונה (,נהירין לי שבילי דרקיעא כשבילי דנהררעא") ; והענין, 
שמצאו בעלי בראשית בשאלות הטבע -- לענין במדעי הטבע. שמואל היה 
עופק הרבה בסדר נז יק ין (,,הלכתא כשמואל בדיני"), וההשערה קרובה, 
שההניון הדיני המפותח שלו היה דוחה את הנטיה למסתורין. וגם 
משאר בני נילו של רב בתורה ובחכמה: אבא בר אבּא, אביו שפ5 
מפופל בקרבא2 ישילא יגמר- עהקבן;, לא- נמפר -לנו: ' מאומה, 
שאפשר לדון ממנו, שחכמי בבל אלה עסקו בתורות מסתוריות. וזה ניתן 
להאָמר גם על תלמידיהם, רב הונא בסורא ורב יהודה בפומבדיתא. 
זה האחרון, אָמנם, מוסר לנו כמה מאמרים בשם רב, אבל אין אָנו מוצאים, 
שהוא בעצמו הוסיף עליהם בשם עצמו. קרוב הדבר, שאם אָמנם חביבים 
היו עליו מאמריו של רב, פדי למסרם בשמו, נטיתו למסתורין נחלשה 
במדה מרובה על-ידי עסקו הרפה פנזיקין תחת השפעתו של שמואל. 
מה וכמה מאמרים אנדיים יפים בהיסטוריה ומוסר מפורים 5נו בשם שני 
ראשי ישיבה אלה, אבל לא מאמרים מסתוריים. ‏ רפה בר נחמני, 
מי שהיה ,,עוקר הרים" וטוחנן זה בזה בסברה בּפלפולו החריף, דחה את 
קרואתם של אחיון רבי חהנינא ורבי אושעיא, לבוא לארעד 
ישראל ללמוד שם (בבלי כתובות קי"א, עמוד א'). אחיו אלה היו עסוקים 
בארץ-ישראל במסתורין, ,,בהלכות יצירה" (נ"א: , בספר יצירה") והיו 
מנסים לחדור אל סוד הבּריאֶה ,,ומיברו להו עיגלא תילתא ואכלי ליה" 
לכבור שבת (שם סנהדרין ס"ה, עמוד ב'; ס"ז, עמוד ב'). וקרוב הדבר, 
שהיו קוראים אותו לבוא שם לבית-מדרשו של רבי יוחנן (,ומנו רבי 
יוחנן"), במקום שהיו עוסקים במסתורין (עיין למעלה). אלא שרבה דוחה 
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שאתה רוצה לעשות בעולמך עשה". -- כוונת המאמר גלויה היא: 
רב, הַמאדנֶט מלאכים ואידיאות, פּשם שהוא מאַדנט מיכא5 ולונוס, מפר 
את ענין בּרִיאָה בצלם, שהקדוש ברוך-הוא ברא את האידיאות, אשר 
בצלמן רצה לברוא את האֶדם, וגם שהאידיאות אינן אלא בריאות לפי שעה, 
לא נבראים נצחיים.. 


ובכלל, רב היה בעל אגדה פילוסופית במדה רחבה. מסורים לנו בשמו 
מה וכמה מאמרים, שגוון פילוסופי להם, וביחוד בּחוג האגדות ההיפם- 
טוריות וכפילוסופית הטבע. אין כּא[] מקומם של המאמרים הכלליים 
האלה, אבל פּדאי להזכיר פה את מאמרו הטיליאולוגי: ,כל מה שברא 
הקדוש-בּרוך-הוא בעולמו לא ברא דבר אחד לבטלה" (בבלי שבת ע"ז, 
עמוד ב'). ועוד מאמר אחד בפילוסופית הטבע: ,כל מה שברא הקדוש- 
ברוך-הוא בעולמו זכר ונקבה בראָם" (בבלי בבא בתרא ע"ד, עמור 
ב'). אפשר לאמר, שבמאמרו זה של רב נצנץ בּפעם הראשונה הרעיון 
המודרני ‏ של דו-מיניות, או בידסיקסואליות, של כָּל הנמצאים 
האורגניים. 

אָמנם כן, התחדשות ההלכה בבבל צמחה והבשילה בהשפעתו של 
חכם, שהיה לו ענין רב-הגוונים בּפילוסופיה, וכידוע גם במקצועות המדעים 
שההלכה תלויה בהם (,,הלכתא כרב באיסורי"). ואם צריך להודות, שרב, 
עם היותו חריף גדול בהלכה, עדיין היה שקוע בתורות מסתוריות בּמדה 
לא מועטה, הלא מבט אחד על פלוטינוס, שהיה בן דורו של רב, יש בּו 
די תת לנו אמת-המדה להערכת שני בעלי-צורה אלה: רב ופלוטינוס 
ספגו אל רוחם אותם היסודות המסתוריים עצמם, ובמדה ידועה גם מתוך 
אותם מקורות בעינם; ובכל זאת אפשר לאמר, שרב ביחוסו לפלוטינוס 
בעל הגיון פקח היה. ובאמת יש בזה התקדמות גדולה, אם ההתחבטות 
את התורות המסתוריות, פילוסופית ,,רוח הזמן" היחידה של אותה תקופה, 
עלתה בקרבנות קלים בּערך. עיקר הבריאה גדול היה בערפו אחרי התחבטות 
זו ממה שהיה בתחילתה, בימים שבעלי מעשה-מרפבה ומעשה-בראשית 
התחילו להרהר אחרי עיקר אבטוריטטיבי זה. 

ואולם, נטיתו של פלפול ההלכה, לדחות מסתורין ומיתולוגיה מנו 
ולשאת פנים לסגנון פילוסופי טהור בעיקרי היהדות התיאוריים, מתבלטת 
היא עוד יותר בּזה, שלמרות השפעתו הגדולה של רב, לא מצאו להן התורות 
המסתוריות, שהוא הגין עליהן בּיפוי"כחו הגדול, תלמידים ותיקים בכלל 
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בסים להדרשה האנטינומית, שישוע, שהוא הלוגוס, הוא הכהן הגדו5 
העומד ומקריב במקדרש של מעלה, -- יש לו הכח לבטל את התורה, שניתנה 
על-ידרי משה, שהיה מקריב דם פרים ואילים במקדש של מטה. בעוד 
שמאמרו של רב משמש הגנה נגד הדרשה האנטינומית: לא ישוע, 
שבנוסח הפריסטולוגיה האנטינומית בא בבשורה לכל אומות העולם, אלא 
מיכאל שר הגדול, ‏ שרם הלאומי של ישראל, הוא הממלא תפקיד 
זה*. במרפז תורת מעשה-בראשית של רב הוא המאמר, שיודע היה 
בצלאל לצרף אותיות, שבהן נבראו שמים וארץ, ורעיון זה משתלם לשיטה 
שלמה בערך על-ידי מאמרים אחרים ממין זה. ,אָמר רב: עשרה דברים 
נכברא ו ביום ראשון, ואלו הן[: שמים וארץ, תוהו ובוהו, אור וחושך, 
רוח ומים, מדת יום ומדת לילה". ,אָמר רב: בעשרה דברים נברא 
העולם: בחכמה ובתבונה ובדעת ובכח ובגערה ובגבורה, בּצדק ובמשפט, 
פחסד וברחמים". לפי סגנונו של רב יש כפּאן עשרה יסודות ‏ חמריים 
ועשרה דברים רוחניים מקבילים לעומתם, שהיו הכחות, שעל-ידם 
נברא העולם. ומאחר שרב מטעים, שהיסודות החמריים נבראו יש מאין, 
גלוי הוא, שלפי דעתו, נם הכחות הרוחניים נבראים הם. ובנוגע ?הכח 
,,נערה", אומר רב כן בפירוש: | ,עד שנער בו הקדוש-ברוך-הוא" (בּעולם 
שהלך והתרחב) והעמידו", פלומר, הקדוש-ברוך-הוא האציל את המדה 
,,גערה" (הגבלה) בשעת הבריאָה **. ונם במאמרו על ענין הבּריאֶה בצלם 
נלוי הוא, שרב משתדל לפרש את תורת-האידיאות בּאופן, שאינו פוגם את 
עיקר בריאת יש מאין, שנתקבל במשנה, שנסדרה תחת הנהגתו של רבי 
יהודה הנשיא רבו, ,אָמר רב יהודה אָמר רב: בשעה שבקש הקדוש- 
ברוך-הוא לבראות את האֶדם, ברא פּת אחת של מלאכי השרת, אֶמר להם : 
רצונכם, נעשה אדם בצלמנו. אָמרו לפניו: רבונו של עולם, ,,מה אנוש 
כּי תזכרנו ובן אדם פי תפקדנו+" הושיט אצבעו הקטנה ביניהן ושרפם. 
וכן כּת שניה. כּת שלישית אָמרו לפניו: רבונו של עולם-- ----כּל מה 


* בבלי מנחות ק"י, עמוד א'; חניגה י"ב, עמוד ב'. מאמר וה מובא בסתם ברייתא. 
את היחם שבין דברי רב אלה ודברי ידידיה, פבר ראה באכר, ,אגדה דער באבילאָנישען 
אמוראער", עמוד 21, 127. 

** על יחם עשרה דברים ש? רב ?עשר ספירות של הקבלה עיין באכר, שם, 
עמודים 17--20, והערות. באכר מעיר גם ע? זה, שעשרה שמות אלה יש בהם מ"ב אותיות, 
בעוד שש?לשה שמות הראשונים יש בהם י"ב אותיות, ומביא את הענין בקשר עם השם 
בּן מ"ב אותיות ובן י"ב אותיות המפורים גם פן בשמו ש? רב. 


08| תולדות הפילופופיה בישראל 
טטטמ"'-'"'""""-דדדדדד.'''''ח''אאאאהחחהההההה ה 


שאָנו מוצאים בארץ-ישראל. אלא מאחר שההגיון ההלכי התפתח בּבבפ 
למעלה גבוהה מזו שבּארץ-ישראל, הרי נמצא, שגם יחוסם של חכמי בבל 
לתורות מפתוריות שונה היה מזה של חכמי ארץ-דישראל. 

כּבר חזכרנו, שמחכמי בבל בתקופת התנאים, אשר אֶמנם רק מתי 
מספר נקובים בשמותם, לא נמסר לנו אפ מאמר אחד בע5 אופי 
מסתורי. | רב (אבא אריכא), מי שחדש את למוד התורה בבבל, 
הוא גם החכם הבבלי הראשון, אשר בשמו נמפרו לנו מאמרים מסתוריים, 
ולא עוד, אלא שהמאמרים המסורים בשמו, מצטרפים כּמעט לשיטה 
מסתורית שלמה. גם יודעים אֶנו את מוצא תורתו המסתורית של רב. 
הוא הביא אתו תורה זו משנות למודיו בארץ-ישראל בּישיבתו של רבי, 
ויודעים אָנו, שגם אחרי חזירתו לבבל, אחרי מותו של רפבי, וכנראה גם 
אחרי יסרו את ישיבתו בסורא, היה עולה פעם בּפעם לארץ-ישראל, באופן 
שהשפעת הסביבה הישנה שבארץ-ישראל לא פסקה גם בּשנות שררותו 
בבבל. פּבר הזכרנו את מאמרו של רב, שיודע היה בצלאל לצרף אותיות, 
שבהן נבראו שמים וארץ, וגם שתורה זו, פּנראה, בּאֶה במסורה לבעלי 
מסתורין בארץ-ישראל מרבי עקיבא, מרא דעובדה של תורת-הפרדס. בין 
המאמרים המסתוריים שבּאו בשמו של רב ישנם גם יפודות מתוך מעשה- 
מרכּבה. | כן, למשל, מאמרו, שהמלאִכים בּרואי יום-יום הם*. אבל 
שיטתו בכלל בנויה היא על תורת-האידיאות. ולא עוד, אלא שלפעמים 
גם יסודות מרפבה מסוגננים אצלו בסגנון לקוח מתוך מורת-האידיאות. 
אם רב אומר, שיש למעלה ,,מזבח בנוי ומיכאל שר הגדול עומד ומקריב 
עליו קרבן", הרי זה קטע מתוך מעשה-מרפבה, אבל הסגנון מורפּב ממרכבה 
ובראשית : כל הרעיון של ,בית המקדש של מעלה" בתורת-האידיאות 
מקורו. | ולא עוד, אלא שגם למאמרו זה של רב אָנו מוצאים מקבילה אצל 
ידידריה: ה*וגוסם עומד ומקריב בבית-המקרש של מעלה. גלוי 
הרבר, שרב שואב מאיזה מקור משותף לידידיה ובעלי מסתורין בּארץ- 
ישראל. החילוק שבין ידידיה ורב בדרוש זה הוא: דברי ידידיה נעשו 


* בבלי חגיגה י"ד, עמוד א באכר: ‏ ,אנדה דער באבילאַָנישען אמוראער" עמור 
7 108, משער, שמאמרו זה של רב ,נסתכך באגדות עלידבר רבי יהושע" (בן חנניא, 
עיין למעלה). אבל אין שום קושי בדבר, שרב קב? במקצת את דעתו ש? רבי 
יהושע בן חנניא. ובאמת בספרו ,אנדה דער חנאיטען", פרך א, עמוד 172, חזר בו 
באכר מדבריו אלה, וגם אינו רואה בויפוח רבי יחושע ואגדרייגוס ,אנדה" בדויה לגטרי, 
אלא מאמרים מתוך עיוגנו התיאוסופי של רבי יהושע. 
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אלפים שנה*. את מצב הדברים אחרי חתימת המשנה והתקבלותה 
בבחינת ספר עיקרי מיופה בכח אבטוריטה אפשר לפגנן בּאופן זה: 
התקפלותה של תורת בריאת יש מאין לעיקר, שאין עליו מערערים, גרמה, 
שהאמוראים היו חושבים מרפבה ובראשית לחלק של האגדה הפילוסופית 
הפללית. ואם אֶמנם עדיין היו מהססים בּדבר, להפליג בחקירות מה לפנים 
ומה לאַחור**, -- הלא עכשיו, אחרי שנסתלקה הספנה 5עיקרי האחדות 
והרוחניות, שהיתה כרוכה באותן התורות, לא היתה כאן שום סבה 
לזהירות יתירה. 

ואם זוכרים אָנו, שדורם של רבי יוחנן וריש לקיש הוא דורו ש5 
פלוטינום, שבו תורתם המסתורית של האפלטונים החדשים היתה 
הפילוסופיה של ,רוח הזמן", ושואלים אָנו, מה היתה הסבה לזה, שחכמי 
ישראל קבלו תורת בריאת יש מאין והרחיקו בזה את היפוד המסתורי 
מתוך מרכבה ובראשית, שמהן מורפבה שיטתם של האפלטונים 
החדשים ? אָז אין לנו אלא תשובה אחת: התפתחות המחשבה ההגיונית 
בהויות ההלכה גרמה לזה, שחכמי ישראל התרחקו מכל התורות, שהיתה 
בהן סכנה להרעיון הפילופסופי והעיקרים הפילוסופיים שבתורת היהדות 
על טהרתה. ובהתחזקותה של המחשבה ההגיונית, התחזק גם רגש החרות 
ביחופם להכתוב. תורותיה[] של מרפבה ובראשית היה להן על מה 
שתסמוכנה בכתובים, אבל חכמי ישראל פירשו את הפתובים באופן 
המתאים לתביעותיה של המחשבה ההגיונית. וגם ביחס היצירה האנדית 
החפשית בא שנוי ניכר. האמוראים, שקבלו עליהם את מרותה של המשנה, 
לא התירו לעצמם לדרוש אגדות הסותרות את עיקר בְּריאַת יש מאַין, שהיה 
מיוסדר על האבטוריטה של המשנה. 

ועד מה גדלה השפעתו של ההגיון ההלכי ביחס הענינים, שאָנו רגים 
בהם פאן, נראה ביחוד, בעזבנו את ארץ-ישראל, ארץ הורתה ולידתה של 
המשנה, וְאָנו פונים לבבל: גם אמוראי בבל קכלו את מרותה של 
המשנה ***, וההשערה קרובה היא, שנמצא בבבל אותו מצב הענינים בעצמו, 


* בבלי ראש השנה 5"ב, עמוד א, עיין משנה אבות פרק ה, א'; סנהדרין ל"ח, 
עמוד ב'; בראשית רבה פרשה ח, ב':; שוחר טוב צ, ד'; ועיין באכר, שם, עמוד 362, 
הערה א'. 

** עיין בב?י חנינה י"ג, עמוד א', ובראשית רבה פרשה ח, ב 

*** עיין מאמרי ,אחדות-המשנה" ב,מקלט" כרך שני, ספר חמישי, גיודיורק, התר"ף. 
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אבל דחה את מורת-האידיאות הפרטית ותורת קרמות החומר. רבּי יהושע 
בּן לוי היה ברומא בענינים צבוריים וגם היה יוצא ונכנס בּקיפרין, 
ובכלל קרוב הדבר, שא לתוך חוג השפעתו של אפלטון (על הדמיון שבין 
ספורו על פניסתו לגן-עדן ובין ספורו של אפלטון בספרו ,,מדינה", עמור 
8, פבר נרמז למעלה). 

אבל נם רבי יוחנן, ראש אמוראי ארץ-ישראל, שבפעולתו 
הגדולה על שדה ההלכה הטביע את חותמו על כל התקופה המלמודית 
שאחרי המשנה בארץ-ישראל, ורבּי שמעון בן לקיש, חברו 
וניפו -- שני חריפי הלכה אלה, היותר מפורסמים בארץ-ישראל, היו נם 
נושאי תורת-הלוגוס, בּמוב] תורה ואותיותיה, ותורת-המרפבה. ולא עוד, 
אלא שרבי יוחנן קורא לרבי אלעזר בן פדת, שהיה מבבל, וכנראה, לא 
היתה 15 נטיה למסתורין, ,תא אגמרך (בוא ואלמדך) במעשה המרפבה", 
ורבי אלעזר דוחה אותו בתשובה קלושה: ,לא קשאי" (עדיין לא באתי 
לכלל שנים, שבהן מותר לאֶדם לעסוק בּמרכבה). ואחרי מותו של רבי 
יוחנן קורא לו רבּי אַסי: ,תא ואגמרך במעשה מרכבה", והוא דוחה אותו 
בתשובה יותר קלושה: ‏ ,אי זכאי גמירתא מרבי יוחנן רבך". קריאות 
אלו ללמד מעשה-מרפבה לתלמיד, שאין לו שום נטיה לזה, זרות הן מאד 
בפני האיסור המפורש בּסתם משנה: ,,אין דורשי] -- -- -- במרפבה ביחיד, 
וגומר". וגם רבי אלעזר ב[ פדת, פּנראה, אחרי ששהה הרבה בארץ-ישראל, 
הסתגל, כּנראה, סוף-סוף לרוח המקום ולמד תורות מסתוריות *. 

ואולם 535 הזרות שבדבר מסתלקת, אם זוכרים אֶנו את השנוי העיקרי 
שהביאֶה המשנה בתכניתן של התורות האלו: המשנה קבעה את עיקה 
בריאת יש מאין במסמרות. ואם אֶמנם חצי-תנאים, כּרבי הושעיא 
ורבי יהושע בּן לוי, לא קבּלו עליהם מרותה של המשנה, הלא כל האמוראים 
כּולם הודו ביפוידכחה של המשנה ולא ערערו על עיקר בּריאת יש מאין. 
רבי יוחנן ורבּי שמעון בן ?קיש קבלו יסודות של מעשה-מרפבה ומעשה- 
בראשית לתוך אגדותיהם, א?א שמרפבה ותורה (במובן תורת-הלוגוס) 
בריאותיו של הקדוש-ברוך-הוא הן. קדמות התורה, לדעת רפי יוחנן 
וריש <קיש, אינה אלא קדימה לעולם, שבריאת התורה קדמה *עולם 


* בּבלי חנינה י"נ, עמוד אי, ועיין בּאכר ,אנדה דער פאלעסטינעזישען אמוראעו", 
כרך ב', עטור 31, הערות ג' וד'. 
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שקבל את תורת האידיאות בסגנונו של אפלטון, ובעוד ששאר החכמים 
קבלו את תורת האידיאות בסגנון תורת-הלוגום, שהתורה היא הלונוס 
וכוללת את כּל האידיאות, וצמצמו את מספר הדברים, שנבראו באידיאה, 
לאיזו דרברים חשובים, פנזכר, אומר חצי-תנא זה: ,כל מעשה-בראשית 
בקומתן נבראו, ברעתן נבראו, בּצביונן נבראו" (בבלי ראש השנה י"א, 
עמוד א' וחולין ם', עמוד א'), וכבר פירש רב האי גאון את המאמר הזה 
במובן תורת-האידיאות של אפלטון. וביתר ביאור הוא מגלה את דעתו 
זו באגדתו, שהשטן ,הראה להם (לישראל) דמות מטתו (של משחת)" *. 
ומאחר שאלה, שקבלו את תורת-האידיאות של אפלטון בכל היקפה, מלמדים 
את נצחיותן של האידיאות, כּמעט בּרי הוא, שגם רבי יהושע בּן לוי 
מאמין היה באידיאות נצחיות, שבדמותן נבראו כל ברואי מטה. 

. והנה שני חצי-התנאים אלה, פּנראה, הושפעו בדעותיהם מן החוץ. רבי 
הושעיא היה בא במגע את פילוסוף אחד, אשר בצדק משערים בו את 
הביסקופום אורינגינם מקיפרין. אפשר, איפוא, ששאב כפּאן ישר 
מתוך ספריו של ידידיה, שהמציא לו אוריגינס, או שספר לו מה שמצא 
בהם **. אלא שבאמת אין אֶנו צריכים להשערה זו: השקפתו של רבי 
הושעיא מבוארת דיה, אם מניחים אָנו, | שנשאר על מצבו של 
רבּי עקיבא, שהרפיב מרפבה ובראשית, האמין בּנצחיות המרפבה ובתורת- 
הלונום בבחינת כ5ּלל האידיאות בצורה האגדית של התורה באותיותיה, 


כוללת בהכרח את הנצםיות המוחלטת ש? התורה, הלא אפשר, שהתורה נבראה תתקע"ר 
דורות קודם שנברא העולם, וכנראה, זו היא דעתו של רבי יהושע בּן לוי ואחרים. אב? 
נם אין הדבר מוכרע <היפך. כי אפשר <הבין אנדה זו במובן של התאחרות בריאת 
העו?לם מזמן שהיה קבוע בתחי?ה, באופן שהעולם נברא תתקע"ד דורות אחרי זמן וה, 
כּסגננונו ש? רבי שמעון החסיד, בב?י חנינה י"ג--י"ד, בעוד שבנונע לתורה אפשר שהיא 
נצחית בהח?ט. ובאמת מוצאים אָנו, שרבי הושעיא רבּה, שיודעים אָנו בו, שהוא כרוך 
אחר הדעה ש? קדמות-התורה, נם הוא מקב? אנדה ש? תתקע"ד דורות, פנראה, מתוך ררשתו 
בבראשית רבה, פרק א, י"ד: ,%מה נקרא שמו א?"ף, שהוא מסכים מאלף, שנאמר 
(תהל?ים ק"ה, י"ח): ,דבר צוה 5אלף דור" (כלומר: תתקע"ד דורות, שנתאחרה בריאת 
העולם, וכ"ד דורות מאדם עד משה, עולה ?סכום של אלף). 

* בבלי שבת פ"ט, עמוד א'. נלוי הדבר, שאין הפוונה, שהשטן הראה <הם לישראל 
באחיות עינים, אלא הראה להם דמות מטתו ש? משה, ‏ שכבר היה, באידיאַה. 
הלא נם קברו של משה הוא בין אותם הדברים, שלדעת ישיאוטרים נבראו בערב 
שבת בין השמשות (משנה אבות פרק ה, |'). -- ?פירושו של רב האי גאון במאמרו ש? 
רבּי יהושע בּן ?וי עיין תשובות הגאונים הוצאַת א. הרכבי, ,זכרון ?ראשונים", סיטן שצ"ג, 
עמור קצ"ט. 

** עיין באכר: ,די אנדה דער פאַ?עסטינעזישען אמוראער" כ"א, עמוד 107, 2. 
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את אֶדם הראשון, טעו בו מלאכי השרת ובקשו לומר לפניו ,,קדוש". מה 
עשה הקדוש-ברוך-הוא ?| הפיל עליו תרדמה, וידעו הכּל, שהוא אֶדם" *. 
ולא עוד, אלא שרבי הושעיא מתנגד גם לדעתו של בן זומא בענין 
המרחק שבין מים עליונים למים תחתונים (בראשית רבה פרק ר', ב). 
אבל יודעים אֶנו בו ברבּי הושעיא, שהיה עוסק בּמרכּבה ובראשית גם 
שתיהן, ויש לנו מאמרים מסורים בשמו, המוכיחים, שהיה כרוך אחרי 
דעת קרמות התורה בבחינת פלידאומנות, שבו ברא הקדוש-ברוך-הוא את 
העולם (בראשית רבה פרשה א', ב'; עיין למעלה), וכנראה, גם בקדמות 
פּסא-הכפבוד, שלפי דעתו היה משמש פעין ‏ אידיאה לכסא שלמה 
(אסתר רבה פרק א, י"ב). וכלזכך היה רבי הושעיא עופק בתורות 
מפתוריות, שמפורסם היה לבקי מיוחד בּעניני הרקיע: ,וכי רבי הושעיא 
עלה לרקיע ?+ אלא לפי שיגע ב חכמ תה של תורה למד ממנה, מה שיש 
ברקיע" **. ורבי יהושע בן לוי, המפורסם מתוך האגדות המפליאות 
שמספרים עליןו, ואשר, פּנראה, היה הוא בעצמו גורם להן, גם הוא היה 
עוסק במרפבה ובראשית גם שתיהן. הוא כרוך אחרי תורת קדמות התורה 
(בנוסח של תתקע"ד דורות), אבל הדבר אינו מוכרע, שהוא מודה בקדמותה 
המוחלטת של התורה, אם פי, פנראה, הוא כרוך אחרי נצחיותה של 
המרפבה ***. ואולם רבי יהושע בן לוי עולה על כל חכמי התלמוד בזה, 


* בראשית רבה פרשה ח/, ט'; קהלת רבה פרק ן/, י'; תנחומא פרשת פקודי ופרקי 
דרבי אליעזר פרק י"א בשנוי נוסתאות. -- באכר: ‏ ,אנדה דער פמאַלעפטינעזישען 
אמוראער, עמוד 102, הערה א/ נוטה להפירוש, שרבי הושעיא מתכוו] פאן בדבריו 
נגנד העוצה אלהית של קיסרי רומא. אלא שהמשל למלך שהוא דוחף את 
האיפרכופ ומוציאו מ] המרכבה, אינו הולם את הפוונה, שבאכר מיחם אל המאמר 
הוה. לפי המשל המלך הוא היחיד, שיש ?ו הזכות ‏ ?<שבת על הכפא, והשא?ה היא 
רק בנונע להאיפרכוס. תמונת האיפרכום כא] היא זו של מטטרון בטעותו של אחר: 
דמתיהב לו זכוותא ‏ למיתב, עיין למעלה. רעיונו של רבי הושעיא מובן 
יותר, אם זוכרים אנו את הטענה הפריסטולוגית, שישוע היה ה,איקון האלהי", שבצלמו 
נברא ארם הראשון. 

** מדררש ,שוחר טוב" י"ט, ב'. צריך ל<הטעים פאן את המליצה ,בתכמתה של 
תורה" : ₪% 6 היא ,חכמה" מסתורית, והמליצה ,,חכמתה של תורה" היא כמו ,סתרי 
תורה". 

*** בבלי שבת פ"ט, עמוד א', ,ומר רבי יהושע בן 5וי: בשעה שעלה משה למרום 
אמרו מלאכייהשרת לפני הקדושיברוךיהוא -- -- -- חמודח גנוזה שגנוזה <ר תתקע"ד דורות 
קודם שנברא העולם אתה מבקש ליתנה <בשריודם - -- -- אמר 5ו: אחוז בכסא כבודי 
וחזור <?ה] תשובה". נלוי הוא, שהמלאָכים שבכת חיות הקודש, מפני שנצחיים הם, 
גדול כפחם טמלאכייהשרת, שאינם אלא ברואי יום-זיום, -- האנדה ש? תתקע"ד דורות איגה 
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ג. תקופת האמוראים 


כשבאים אָנו לתקופת האמוראים נראה הדבר בּהשקפה ראשונה, כאילו 
מסגרת שלש הבחינות שלנו הולכת ונעשית פרצות-פרצות. אָמנם מ שלש 
מאות אמוראים לערך שבארץ-ישראל -- פדי להשאר לפי שעה בארצה 
של המשנה, -- הנקובים בשמותיהם במסורה התלמודית, אין כּאן אלא 
חמש ים לערך, שבלי ספק היו כרוכים אחרי התורות המסתוריות. אבל 
מלבד שגם עובדה זו כשהיא לעצמה, שנמפרו לנו מאמרים ממחיצתן של 
התורות המסתוריות בשם אמוראים בּמספר גרול 5ּל-כּך בּערך, מעידה היא 
דיה על התפשטותן המופלגה של תורות מסתוריות בתקופה זו, הלא תגד5 
בעינינו חשיבותה של עובדה זו, אם זוכרים אָנו, שבין שלשים ראשי 
המדברים שבאמוראי ארץדישראל, בהלכה ובאגדה, בתקופה התכופה 
לחתימת המשנה, אין לך אף ע שרה, של5א נמסרו לנו בשמותם איזו 
מאמרים מתוך מחיצתן של התורות המסתוריות. גבורי ההלכה בין חציד 
התנאים, ‏ רבפי הושעיא רבה, אבי המשנה, ורבי יהושע 
בן לוי, בני דורו של רבי מסדר המשנה, פמעט שמצטיינים הם בבחינת 
פתם נושאיהן של התורות המסתוריות באותו דור. רבי הושעיא דוחה 
את טעותו של אחר, שישוע יושב על פסא המרפבה: ,אמר רבי 
הושעיא: בשעה שבּרא הקדוש-ברוך-הוא את אֶדם הראשון טעו בו מלאכי 
השרת ובקשו לומר לפניו ,,קרוש". | משל למלך ואיפרכום (משנה למלך), 
שהיו בקרונין (מרכבה), והיו בני המדינה מבקשין לומר למלך ,דומינו" 
(אָדון), ולא היו יודעין איזהו. | מה עשה המלךְ% דחפו והוציאו חוץ 
לקרונין, וידעו הפל, שהוא איפרכוס. כך בשעה שברא הקדושדבּרוך-הוא 


י"א: חמשה קנינים קנה ?ו הקדושיברוךיהוא בעולמו, וא?ו ה[: תורה -- קנין אחד, 
וגומר". -- מתוך זה נבין את העוברה, שמוצאים אָנו מאמר בשם רבי מאיר על-דבר 
המלאָכים שראה יעקב בחלומו (בראשית רבה פרשה כ"ט, י"ב), או מאמר עלירבר שבעה 
רקיעים. הענינים האלה פשהם לעצמם, אינם מסתוריים פּל-זמן שאָדם מאמין, שנבראים הם, 
וכל"זמ] שאין אומרם מאמיר שום יפוייפח אבטוריטטיבי לדעתו. -- בנוגע למאמר ע?-דבר 
שבעה רקיעים (אבות דרבי נתן ?"ז) יש להעיר, שמאמר זה מסור במקום אחר בשם תנאו 
אחר (עיין באכר ,אגדה דער תנאיטען", עמודים 66-65. -- מאמרו ש? רבי מאיר ע? 
וזאת התורה" (ספרי פסקא שנ"ז) אינו מניח בהכרח, שהתורה היתה נמצא קבוע ועומר 
רוחני שאינו תלוי בגופה שלמטה: ועיין בבלי בבא בתרא ט"ו, עמוד א', ומנחות ‏ ?, 
עמוד א', שמאמר זה נמסר בשם רבי שמעון בן יוחאי; ועיין באכר, שם, עמוד 48. 
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- 


(בבלי ברכות י"ג, עמוד ב'; ירושלמי שם ר', עמוד א', בשנוי נוסחה). 
והמפלפלים החריפים בהלכה נתנו את לבם לכוונת הלב בקבלת עול 
מלכות שמים, להתחזקות תורת האחדות בישראל ! 

והשקפתו של רבי מסדר המשנה, שספר הברית של משה לא היה 
מכיל שום ספורים, ערך חשוב לה מתוך השקפת הבחינה השלישית 
שבמסגרת הצעתנו, הבחינה של יפוידפח דוגמאטי. על-פי השקפתו זו 
דוחה רבי את ספורי התורה, שבכמה מהם המלאָכים עומדים בּמרכז 
הענינים, מיפוי-פח אבטוריטטיבי. ועל-ידי זה מיוסד מצבה הדוגמאטי 
של המשנה על בסים יותר רחב (עיי] ,תולדות העיקרים בישראל"). 
ולא עוד, אלא שעל-ידי זה גם יחוסה של המשנה אל התורות המסתוריות 
מקבל הארה בהירה. המצב הדוגמאטי חוזר ליושנו, | פמו שהיה 
בתחילת התקופה התלמודית, טרם התחילו להיות נמנים וגומרים על 
שאלות אגדיות ולהכריע בה[ על-פי רוב דעות. עכשיו הותר הדבר לגלות 
דעות אגדיות-פילוסופיות ותיאולוגיות שונות מחוץ למחיצת היהדות האבטו" 
ריטטיבית. מן המשנה האבטוריטטיבית השמיטו את תורת-המלאכים 
לגמרי ואין בה זכר לתורת-מרפבה, חוץ מן האיפור לדרשה ברבים, אבל 
מחוץ להמשנה היו דורשים בּעניני מלאָכים במדה שהזפרנו למעלה. בנוגע 
למעשה-בראשית, אמנם, הכניפה המשנה את רעתו של רבי עקיבא בענין 
קדמות התורה, וגם הדעה, שהתורה כבר היתה מצויה בשלמותה בימי 
אברהם, שקיים את פּל התורה כולה (סוף קידושין) ; ואולם דעתו של רבי 
עקיבא, שהתורה היתה כלי אומנתו של הקדוש-בּרוך-הוא בבריאה, ושהתורה 
היתה נצחית בּמה שעבר ולא ברואה, לא הוזכפרה במשנה אלא כדעת 
יחיד, בעוד ש,סתם משנה" הכניסה את מורת קדמות התורה וקדמות 
איזו דברים חשובים (במובן הידוע לנו מתוך איזו מספרי הספרות היונית- 
היהודית, כּלומר, שדברים ידועים, פּגו] ההורה והמקדש, ולדעת אחרים גם 
משה וישראל, היו קדומים לעולם), אבל במובן חדש. תורת-הקדמות במובן 
הנצחיות נשתנתה לתורת-הקדמות במובן בריאָה קדומה: התורה 
והמקדש וענינים חשובים אחרים נבראו איזה זמן (אֶרוך או קצר) 
טרם שנברא העולם. והעולם נברא בע שרה מאמרות -- תורה 
לקוחה מתוך מעשה-בראשית, אבל במובן חדש. ,,מאמושות" מובנים הם 


במשמעות של ,דבר ה'"*. 


* משנה אבות פרק ה', א': ,בעשרה מאמרות נברא העולם וגומר" ;| שם פרק ו, 
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בה משום זכר היסטורי גדול, המגלה את הקשר הפנימי שבין התפתחות 
הרעיון בּישראל בתקופה המקראית והתקופה התלמודית, בבחינת הבּריח 
התיכון המבריח את כל הדורות : ,העיד רבי יהושע בן זרוז בן המיו ש5 
רבי מאיר לפני רבּי על רבי מאיר, שאָכל עלה של ירק בבית-שאן, והתיר 
רבי את בית-שאן פולה (שאינה צריכה ליתן מעשר ירק) על ידו. | חברו 
עליו אחיו ובית אָביו, אָמרו לו: | מקום שאבותיך ואבות אבותיך נהגו בו 
איסור, אתה תנהוג בו היתר? דרש להן מקרא זה: ,וכתת נחש הנחושת 
אשר עשה משה, כּי עד הימים ההמה היו בני ישראל מקטרים לו, ויקרא 
לו נחושתן" (מלכים ב', י"ח, ר'). אפשר, בא אסא ולא ביערו, בא יהושפט 
ולא ביערו, והלא כל עבודות אלילים שבעולם אסא ויהושפט בּיערום ? 
אלא מקום הניחו לו אבותיו להתגדר בו; אַף אני מקום הניחו לי אבותי 
להתגדר בו. | מפאן לתלמיד חכם שאָמר דבר הלכה (כּלומר, בלי מדרש 
הלכה ; | רש"י: | ,דבר הלכה של חידוש"), שאין מזיחין (דוחין) אותו" 
(בבלי חולין ו', עמוד ב' -- ז/, עמוד א'; ירושלמי דמאי ב"ב, ע"נ 
בשנוי נוסחה ; ועיין תוספתא שביעית פרק ד'). הרעיון הכּללי המובע 
פאן, שאין לדחות חידושים בהלכה מפני המסורה, פשם שבימי המקרא 
לא נדחו חידושים בּרעיון ובצורת העבודה מפני המסורה, חשוב הוא מאר, 
וביחודר חשוב הוא הקשר שבין התקופה העתיקה בענין זה ובין רבי, אם 
זוכרים אָנו, שביעור הנחושתן היה אחד התקונים בתקופה העתיקה, שבאה 
מתוך התנגדות לתורת-המלאָכים, ושבימיו של רפי, שהרחיק את 
תורת-המלאִכים מתוך המשנה, היה נחש הנחושת של משה 
חשוב בעיני הנוצרים לסימבול של ישוע (עיין אוונגליון ש5 
יוחנן פרק ג', י"ד -- ט"ז ומשנה ראש השנה פרק ג'). לפי זה תשובתו 
של רבי מובנה היא, שפשם שצריך להתחזק בּענינים שבּאמונה נגד המפורה 
לפעמים, במקום שהשעה צריכה לכך, פך אין לדחות דבר הלכה, מפני 
שהיא נגד המסורה, או מפגי שאין לה כתוב מפורש לסמוך עליו. כּמו-כן ראוי 
לשום לב לתלמיד השני, שנזפר באותו ספור דברים, שממנו לקחנו מוצא 
להצעת התקופה התלמודית, לסומכוס. סומכוס זה, פנראה, לא היה 
עופק הרבה באגדה, אבל יש לגו מאמר אחד, שלכל הפחות אופי אגדי 
לו: ,תנו רבנן: ,שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד", עד כּאן צריכה 
בהונת. ' הל ב דברי .רב 5 מא יר. אמר. רבא,. הלכה כרבי :מאיר. 
תניא: סומכוס אומר: כל המאריך באחד, מאריכין לו ימיו ושנותיו" 
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שום סיוע מן הכפתוב, ועל-פי רוב בּלי מדרש-ההלכה, המוציא את ההלכה 
מתוך הכתובים. הספרא לעומתה מוקדש להלכה יותר משאר 
הקבצים התנאיים על התורה (מכילתא וספרי), וכל הלכה והלכה מוצאֶה 
מן השתובים על-פי מדרש ההלכה. ולזה מתאים הפלל הנודע: ,, פתם 
פתנותן רציי מאיר.'. יפתם ספפרא" רבה יד הייה 
וכולהו אַליבא דרבּי עקיבא" (בבלי סנהדרין פ"ו, עמוד א'; עיין עירובין 
צ"ו, עמוד ב' וגיטין ד', עמוד א'): רבי עקיבא, שהפליג במדות שהתורה 
נדרשת בהן בּאופן המאפשר לפתח את ההלכה במדה ידועה של חירות 
מהכתוב, העמיד תלמידים גדולים, שלהם מתיחסים הקבצים התנאיים. 
היותר קונסרבאטיבי שבהם היא רבי יהודה, ובמדה שהפליג בתורות 
מסתוריות, הפליג גם בשעבוד ההלכה להפתוב, בעוד שהיותר הגיוני 
ופילופופי שבהם היה רבי מאיר, ובמדה שהפליג לפתח את הלך-הרעיון 
ההגיוני, הפליג גם בחירות ההלכה (וגם האגדה) מן הפתובים. וכל-כך 
הפליגו רבי מאיר ורבּי יהודה בּמחלוקת זו, שבאו מתוכה לידי מחלוקת 
חשובה בהלכה למעשה: ,איזו היא משנה, רבי מאיר אומר הלכות, רבי 
יהודה אומר מדרש", ולפי הענין חולקים הם גם בדין המקדש אשה ,על 
מנת שאני שונה", שלפי רבי מאיר די הוא, שהוא יודע הלכות, בעור שלפי 
רבי יהודה הוא צריך לדעת גם מדרש ההלכה, להוציאֶה מן הפתובים (בּבלי 
קירושין מ"ט, עמודים א" וב'; וכדאי להעיר כּאן, שהאמורא רבי יוחנן, 
אחד מראשי המדברים במסתורין שבין האמוראים, פובר כּרבי יהודה). 

והשפעתו של רבי מאיר באה ?ידי מבטא בולט וברור בהלך-רוחו 
של רפוו יה ודה הנש יא, ' אוה יביביי, י ימפרר יהמשנהי: 

5פי דעתו של רבי היה ספר הפרית של משה מקיף את כל המצוות, 
אבל לא ספורים (מכילתא יתרו בחודש פרק ג'). השקפה זו 
אופיית היא לרבּי יהודה הנשיא, בא-כחה האַבטוריטטיבי של האומה באותה 
התקופה. בה מפירים אֶנו את השפעתו של רבי מאיר, החריף ההגיוני 
בהלכה, על תלמידו רבי, שהיה מודה, שכּל יתרונו על חבריו בא לו מרבי 
מאיר רבו. ואופיות הן גם פּמה הל*כות, שהורה בהן ,רבי ובית דינו" 
להיתר, במקום שהמסורה היתה <>איסור, נגד תלונותיהם של החכמים, 
וביניהם גם חברי משפחתו, שהיו ,,מליזין עליו" על זה. וביחוד אופיית 
היא הלכה אחת, שהלך בה רבי *קולא, מפני שראֶה ,,מעשה רב" של רבו 
רבּי מאיר, וכשהיו מלינים עליו על זה, השיב להם תשובה נמרצה, שיש 
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שבימי מרידת בּר-כּוכבא ורדיפות אנדריינוס שקטה המלחמה את הנצרות 
במקצת או לגמרי. אָמנם אחרי שהענינים חזרו לתקונם, חזרה גם הנחיצות 
לחדש את המלחמה נגד הנצרות. ובאמת מוצאים אָנו את רב ושמואל5, 
תלמידיו הבבליים של רבי, ואחרים בּויכּוחים כּסדרם לשעות קבועות ובמקום 
קבוע, שהיו קוראים , בּידאבידן", ששם רגילים היו להתאַסף באי-כח היהדות 
להתופח את באי-כח הנצרות. וגם ב,בי-נצרפי" היה להם מקום אספת 
לויכוחים קבועים כּאלה, וכנראה, היו מתנגדי היהדות שבבי-נצרפי נחשבים 
ליותר מסופנים, עד שגם אמוראים, שרגילים היו להשתתף בויפוחים בּבי- 
אבידן, הוקירו את רגלם מבי-נצרפי (בבלי שבת קט"ז, עמוד א'; אפשר 
שבבי-נצרפי היו פתות היודעים שהיו מפליגים לבזות את היהדות ולחלל 
את פּבודה בדרשותיהם-הזיותיהם). אבל התחדשות זו זמנה הוא בסוף 
התקופה הנדונה. הימים היו ימי התחזקות והשתכללות להנצרות, הימים 
שבהם ננשו אבות-הפנסיה לסדור הקאנון שלהם ולחתימתו. והתחזקות 
פנימית זו חדשה, כּנראה, את תקותם של הנוצרים לנצחונות חדשים 
ולעשית גרים חדשים במחנה ישראל. אלא שפל זה הוא בסוף תקופה זו, 
אבל במחציתה הראשונה של תקופה זו גלוי הוא, שיש כּאן ירידה גדולה 
בדרישה בתורות מסתוריות. ועובדה זו חשובה היא ביותר, אם זוכרים 
אָנו, שהאגדה הפילופופית הכללית של תקופה זו עשירה היא ביותר בּכל 
והשאלות החשובות, וביחוד היו דורשים הרבה ב,טעמי מצוות", מחקר 
שכּבר עסקו בו התנאים הקדמונים, ושהיה במרפז החקירה הפילוסופית 
בספרות היהודית-היונית ואַחר-כּך גם בּפילופופית ישראל בּימי-הבינים. 
ואם מצרפים אָנו לזה את העסק בענינים מדעיים, שההלכת 
היתה תלויה בהם, ושעל כּן היו החכמים עוסקים בּהם בשקידה ובמסירות 
דתית, כּמו: חכמת התכונה, חכמת החשבון והמדות, חכמת הנתוח, 
הלכות טרפות וכדומה, חכמות, שאיזו מהתנאים היו עוסקים בּהם ביחוז' 
וחברו בהם ספרים (עיין צונץ: גאַטטעסדיענסטליכע פאָרטראגע, ושטיינ- 
שניידר: | יידישע ליטעראטור, באנציקלופידריה של ערש אונד גרובר 
שמאריכים בּענין זה), -- אם שמים אָנו לב לכל זה, אֶז איהאפשר שלא 
לראות, שהרוח הפילוסופי והמדעי בערך, המושל בתקופה זו, הוא תולדוג 
התפתחותה ההגיונית של ההלכה. 

ונם בדבר יחס החכמים אל הפתוב ישנם סימנים חשובים בּתקופה 
זו: ב משנה ההלכות מוצעות על יפודות הגיוניים, לפעמים בַלי 
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וכיוצא בהן. וביחוד עשירים הם בּמאמרים בתורת המוסר ובהסתפלות שג 
פילוסופיה היסטורית, ובפרט בכוונתה של ההשגחה העליונה 
בפזור ישרא? בגלות ומסירת גורלו בידי אומות העולם. באמת, האגדה 
המסתורית אינה אלא חלק קטן של האגדה הפילוסופית הפללית. וכשאָנו 
משוים את הדור הראשון לתנאים אל הספרות היונית-היהודית שבדור הקודם 
להם ובדורם הם (הלא דורו של רבי יוחנן בּן זכאי הוא דורו של ידידיה 
בּאַלכסנדריה !), הרי גלוי הדבר, שבערך יחוסי התנאים קרובים הם 
לפילוסופיה הגיונית, ורחוקים מהגזמה מסתורית יותר מסופרי הספרות 
היונית. 5י גם התנאים, שעסקו במרפבה או בבראשית, עשירים הם בּמאמרים 
בפילוסופיה הכּללית מבמאמרים מסתוריים. אין זה אלא שרוח 
ההלכה, שהחל לפעם באותם הימים, הוא-הוא שעמר להם לבאי-כח 
היהדות בארץ-ישראל להזהר בדבריהם. וזה מתברר ביחוד, אם מזכירים 
אנחנו את העוברה, שרבי עקיבא, בּא-כחו היותר מיופה של רוח-ההלכה 
ההגיוני שבדורו, הוא-הוא שהכנים את תורת מעשה-בראשית לתוך 
מחיצת התנאים. כּי צריך לדעת, שבין שתי המורות המסתוריות האלו, 
מרפבה ובראשית, מורת ראשית היא הפילופופית בערך. כי אם אמנם 
גם מעשה-בראשית תורה מסתורית היא, הלא גרעין פילוסופי עמוק חבוי 
בתוכה, והיא-היא שעזרה להתפתחות הפילוסופיה לא רק בישראל, אלא 
גם בּעולם הגדול: בספרו פרמנידס נות] אפלטון בפיו של פרמנידס, 
ראש ישיבת האיליים, שהיה מתנגד לתורת האידיאות, את הדברים 
האלה: ,חזק ואמץ, אַברך (סוקראט), בתורת האידיאות שלך, כּי בלעדיה 
לא תהיה לנו פילופופיה כלל5!" וכל התחדשות בפילוסופיה במשך הרורות 
החלה בפירוש חדש לתורת-האידיאות. 

ואת השפעתה זו של ההלכה נראה במדה יתירה בדור הבא, ממרירת 
בר-כוכבא לחתימת המשנה (ג"א תתצ"ה -- ג"א תתק"ס): כבר הזפרנו 
למעלה, | שרבי מאיר ורבי, שהשפעתם מתפשטת על כל תקופה 
זו, הם באי-כח ההלכה ההגיונית והאגדה הפילוסופית שאינה מסמורית. 
בכלל, תקופה זו היא תקופת הירידה של הדרישה בתורות מסתוריות. 
משבעים התנאים *ערך, הידועים לנו בשמותם, אין אָנו מוצאים 
בתקופה זו אלא אחר, שאפשר לאמר עליןו, שהוא בא-כח התורות 
המיסטיות בּאופן גלוי וברור. והאחד הזה הוא ,בעל פלונתיה" של רבי 
מאיר הנודע, ‏ רבי יהודה בן אילעאי. טעם הדבר, כגראה, הוא, 
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מוצאים, שהוא הפליג ללכת מרפי עקיבא וחבריו בדבר אפשרות 
ההשגה. על רבריו של רבי עקיבא, שהחיות אינן רואות את כּבוד אלוה, 
הוא מוסיף, שגם את קולו אינן שומעות (ספרי בּמדבר, פסקא ק"ג). 
אפשר שפירוש הענין הוא, שהקול, הלוגום, הוא למעלה מן 
החיות. | רבּי אליעזר בּן רבי יוסי היה בּאלכסנדריה (בּבלי פנהררין קי"א, 
עמוד א'), ואפשר ששהה שם בימיו של שמוניס סאקאס, רבו של פלוטינוס. 

רשומיה של תורת-האידיאות ניכרים הם בכמה מקומות בספרות 
התלמודית, ביחוד במאמרים מסורים בלי שם אומרם בּברייתות עתיקות *. 

ואולם אי-אפשר לאמר, שהתורות המסתוריות היו מתפשטות מאד פין 
התנאים הקרמונים. בין יותר מחמשים תנאים שכפתקופה זו, שנורעו 
לנו בשמותיהם, כּמעט רק מאלה שהזכרנו יש לנו מאמרים חותכים מתוך 
מרכבה ובראשית (באותם החמשים אין אָנו כוללים אלה שנתפנפו לאושא 
לחדש את בית-המדרש אחרי מרידת בר-כוכבא). וצריך להזפיר, כּי שאר 
התנאים הגדולים, שאין לנו שום מאמר מסתורי בשמם, עשירים הם כל-כּך 
במאמרים אגדיים, וביחוד ּמאמרים מתוך האגדה הפילוסופית, 
שפמעט אפשר הוא לסרר שיטה שלמה בשם כל אחד מהם על השאלות 
היותר חשובות, כּאחדות אלהים, למרות מה שמלוא כל הארץ פבודו, חומר 
קדמון, שאלת הצדק בעולם בהשגחה של שכר ועונש, חופש הרצון 


מּי) פשם רבי שמעו] בן ?קיש: כ? מה שברא הקדושיברוך-יהוא באָדם, ברא בארץ 
?ל<דרוגמא <ו: אדם יש ?ו ראש, והארץ יש לה ראש, וגומר" (קהלת רבה פרק א, 
ט'). -- המחברים בחפשם אחרי מקור הרעיון של ,עולם קטן" מצאוהו בפעם הראשונה אצ? 
האפ?טונים החדשים, אחריכך באו אחרים ומצאוהו אצל אריסטו, אבל באמת כבר נגמצא 
אצ? אפלטון, בספר ,החוקים", ספר עשירי, עמוד 8968 ואילך ובמקומות אחרים. 

* אולי ככר בדבריןו של רבי אליעזר המודעי, מכילתא, בש?ח ג' וד'; ונם תורת 
קדמות התורה (תתקע"ד דורות -- לא נצחיות-התורה!), שנמסרה גם בשם רבי יוסי 
הנלילי, אנו מוצאים בשמו, בבלי, ובתים קט"ז, עמוד א'. -- במכילתא שם הויכוח שבין 
פפוס ורבי עקיבא : רפי עקיבא רוחה את המפקנות המופלגות מתורת מעשהיבראשית. ‏ -- 


נתן הבב?י בספרי בּמדפר פסקא ס"א ע? כלי"המשכן. -- ואולי נם רבי סימאי בספוי 
דברים פסקא ש"ו. --. מסורות בי שם אומר]: מכילתא בחודש ח': האדם הוא ,איקון 
ש? הקדזשיברוך-הוא". -- שם, בשלח, ו', א'(?). -- ספרי דברים פסקא ש"ז, ש"ט, ועיין 


לוה משנח אבות, פרק %, י"א--י"ר; מכילתא שירה ט', ובבלי פסתים פ"ו, עמוד ב'. -- 
ספרי דברים פסקא שנ"ה: ‏ ,מה המה מידות פבוד למעלה1?" עיין ?וה רברי רבי עקיבא 
בּאָבות דרבי נתן פרק ?"א, א', הטובאים למעלה. -- תוספתא סנהרדרין פ"ח, ה', ועיין ?זה 
משנה פנהדרין פ"ד קרוב %סופו: במ?יצתה ש? התוספתא ,חותמות הרבה" השפעתה של 
תורת האידיאות נלויה היא, ואולי זה הוא טעמו ש? שנוי נוסחה במשנה: ,כ? אֶדם 


בחותמו ש? אדם הראשון". -- ואפשר להוסיף כמה וכמה מאמרים מן המין הזה. 
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וגם רבי יוסי הגלילי, שנזכפר בין התלמידים הותיקים של מעשה-מרפבה, 
היה מושפע, כּנראה, גם מתורת מעשה-בראשית. הוא קבל את מורת 
,,מקדש של מעלה" (תוספתא יום הפפורים פרק ג', ד': ,בין קודש עליון 
לקודש תחתון"), וגם דבריו על-דבר ,,אבן שתיה" שבמקרש :| ,ממנה נשתה 
העולם" (שם ו'), או< ,שית היה נקוב לתהום" (שם, פופה פרק ג', ט"ו), 
מושפעים, כּנראה, מתורת מעשה-בראשית בנוסחתם של בּן עזאי ובן זומא. 
כמו-כן מוצאים אָנו בשמו את הרעיון, שהאדם הוא עולם-קטן, תורה 
שנולרה בבית-מדרשו של אפלטון מתוך תורת-האידיאות, וגם בדבריו קשורה 
היא ברעיון קדמות התורה ותפקידה בבחינת יסוד-הצורה : ,,רבּי יוסי הגלילי 
אומר: תשע מאות ושבעים ואַרבעה דורות קודם שנברא העולם היתה תורה 
כתובה ומונחת בחיקו של הקדושדבּרוך"הוא ואומרת שירה עם מלאכי השרת, 
שנאמר (משלי ח'): ,ואהיה אצלו אמון ואהיה שעשועים יום יום משחקת 
בתבל ארצו". משלו משל: למה הדבר דומה ? לאחד שנטל את העץ ומבקש 
לצור צורות הרגה ואין לו מקום לצור ויש לו צער, אבל מצייר בּארץ והולך 
ומבדיל (על"ידי הטבעה) הרבה-הרבה. אף כּך הקדוש-ברוך-הוא, יהא שמו 
הגדו5 מבורך לעולם ולעולמי עולמים, חכמתו ובתבונתו רא את כל העולם 
כּולו וברא את השמים ואת הארץ, עליונים ותחתונים, ‏ ויצר בַּאֶדם 
כל מה שברא בעולמו, וגומר"*. וגם בשם בנו רבי אליעזר אָנו 


במדבר, שרבי עקיבא דורש ,וחי" ע? המ?אכים, והוא מבכר את הנוסחה שבספרא 
על זו שבספרי. מתוך דברינו כא] אפשר, איפוא, <הביא ראיה ?באכר: פבר ראינו 
למעלה, שבןזעזאי מפ?יג ?לכת בתורת האידיאות מרבי עקיבא, ואפשר, שגם כאן ענין 
החי?וק שביניהם הוא, שרבי עקיבא אינו מטעים את החילוק שבין האידיאות והחיות 
כבן-עזאי. : 

* ,אבות דרבי נתן" פרק <"א, ג בהוצאות הת?מוד מובא מאמר זה בשם רבי 
אליעור בּן רגי יוסי, אב? הנוסחה הטתוקנה היא ,רבי יוסי" כבהוצאת שכטר, ועין 
נם באכר: ‏ ,אנדה דער פּאַלעסטינעזישען] אמוראער" פרך א, עמוד 418, הערה '. 
מאמרו ש? רבי יוסי הולר ומונה את פרטי האברים וה?חויות שפּאדם, היאך הם מקכילים 
לחלקי הבריאה שבעולם הגדול. במזה הוא מפליג ללכת מאפלטון.| ההקבלה הפרטית 
איז אנו מוצאים בספרי אפלטון], אלא בהאנציקלופידיה ש? ,האחים הנאמנים", פתת 
פילוסופים אפלטוניים שבין הערביים, שנדבר עליה ?הלן. ובכלל, סגנונו של רבי יופי אינו 
תלוי כל כך בסגנונו של אפלטון. | אפלטון בא ?ידי רעיון זה מתוך גזרהישוה מנפשו ש? 
ארם, שיש בה שלשה יסודות שונים, ומתוך הסתכפלות בּאֶדם מצא את שלשת היסודות האלה 
(שכל, כעס, תאוה) גם בעולם הגדול, ומתוך זה דן: כל מה שיש בּאַדם, יש גם בעולם 
הנדו?, האדם עולם קטן הוא. את פגנונו של אפלטון אָנו מוצאים במקום |אחר: ,אָמר 
רבי ברכיה (רבי ברכיה זה, כּנראה, היה ,סיני" במסורות ש? מרפבה ובראשית, וכמה 
וכמה מאמרים מפורים ?נו ע?-ידו בספרות התלמודית; וכן גם עליירי רבי יהורה ב[ 


₪ 
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)אוהה הכההההההההההההוההה])]ההההההההההההאה הווהה ה]ההטהההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההאהם)ההאה)ההההההההההההההההההההאההההתחאה,...., 


להפסוק, שפסקו חבריו על אחר (קהלת ה', ה'; בבלי שם): ,אל תתן 
את פיך לחטיא את בשרך וְאַל תאמר לפני המלאֶך (דברים של הערצה 
ורוממות לעשותו אלוה), כּי שגגה היא למה יקצוף האלהים על קולך 
(על הפירוש שאתה נותן ?,קול" ה') וחבל את מעשה ידיך (תורת 
מעשה בראשית שלך)?" 

ורבי עקיבא עצמו, שנכנס בשלום ויצא בשלום, הרגיש, כּנראה, שעל- 
ידי צרפו מעשה-בראשית למעשהדמרפבה, הוא מספן את רעיון האחדות 
במדה יתירה מבּעלי מרפּבה סתם. והאמוראים הרגישו בזה והשתדלו לפרש 
את רבי עקיבא באופן שאחדותו של אלוה מתנלית באיזה סימן-אלהות 
מובהק: ,ואַף רבי עקיבא בקשו מלאכי השרת לדוחפו, אָמר להם הקדוש- 
ברוך-הוא: הניחו לזקן זה, שראוי להשתמש בכבודי. מאי דרש% אָמר 
רה בר בר חנה אמר רבי יוחנן: ואתה מרבבות קודש" (דברים 5"ג): 
אות הוא ברבבה שלו. ורבי אבהו אָמר: ,דגול מרבבה" (שיר השירים 
ה'): ,ד וגמה" (שגן%6) הוא ברבבה שלו, וריש לקיש אָמר: ,ה' 
צבאות שמו" (ישעיהו מ"ח) : אד ו[ הוא בצבא שלו" (בבלי חגיגה ט"ז, 
עמוד א'). וְאָנו מוצאים את רבי עקיבא באותה דרך, שהלך בה 
פלוטינוס כּמאֶה שנה אחריו: פלוטינוס, שגם שיטתו מורפבת 
ממרפבה (תורת אצילות החומר מאלוה) ובראשית (תורת-האידיאות), 
השתדל להמלט מספנת הרבוי עלזירי אגנוסטיציסמופם: החומר 
והרוח (והאידיאות בכלל) נאצלים ממקורו של אלוה, אבל אין אָנגו 
יודעים מאומה על-דבר מהותו של אלוה. החומר והרוח נאצלים מאלוה, 
אבל אלוה עצמו אינו לא חומר ולא רוח, אלא איזה דבר למעלה מהשגתנו. 
אלוה א חד הוא, אבל הרבוי נאצל ממקורו באופן למעלה מהשגת חומר 
ורוח, ארם, מלאִכים ואידיאות בכלל. וכן דורש גם רבי עקיבא את הכתוב 
(שמות ל"ג, כ'): ,כּי לא יראני האָרם וחי", שגם חיות הקודש אינם 
רואים (משיגים) את פּבוד אלוה. ותלמידו-חברו בן עזאי מוסיף על דבריו, 
שגם המלאָכים שחיים לעולם אינם רואים את פבור אלוה. בלשונו 
של בן עזאי, פּבשיטת ידידיה, המלאֶכים שחיים לעולם הם הם האידיאות 
הנצחיות *. 


בירידריה ,,שאלות ותשובות ?בראשית", ב', קי"ז בסופו ; ומאמרו ש? רבי הושעיא בבראשית 
רבה, פרשה ח, ט", המובא <הלן. 


* ספרא <ויקרא א', א'. באכר, שם, עמוד 335, הערה א', מביא את הגופחה בספרי 
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עזב את תורת מרפבה לגמרי ונכשל בתורה חיצונית, לפי דעתו של 
רבּי יהושע, כּלומר, בתורת בראשית), הפל אחד הם בּבחינת חומר קדום, 
וקולו או מאמרו של אלוה בבחינת מיטטרון, יסוד הצורה, מציירו 
ובורא ממנו את העולם *. 

החילוק שבין בן עזאי ובן זומא מזה ובין אלישע בן אבויה אחר מזה, 
פנראה, הוא זה. שני הדרשנים קבלו את תורת-הלוגוס וכנו אותו בשם 
מטטרון, הידוע מתורת-מרפבה, אבל עמדו על דעת המסורה, שמטטרון הוא 
אחד מנושאי המרפבה, שאינו מתרחק ממקומו, פּטענת בּאידכח היהדות 
שאין כּאן מקום לישוע בבחינת מלאֶך עליון לרדת לעולם השפל, כדי לגאלו 
וליסדר מלכות שמים בארץ. לא כן אלישע בן אבויה: 4 בירדו לתוך הפרדס, 
כּדי ללחום נגד הנצרות בביתה, נלפד ברשתה של זו, והושיב או! 
מטטרון, | ישוע, על כפסא-הפבוד, ובזה הודה אישיות אלהיו 
לישוע: ,חזא מטטון ‏ דאיתיהבא ליה רשותא למיתף 
למיכתב זכוותא דישראל. אָמר: גמירא דלמעלה לא הוי לא ישיבה ולוו 
תחרות ולא עורף ולא עיפוי, שמא חס ושלום ‏ שתי רשויות הן?%" 
(בבלי חגיגה ט"ו, עמוד א', בהמשך ספור הפרדס)**. וכדאי לשים לב 


* מאמרם ש? בּןעזאי ובןזזומא :| ,נעשה קולו ש? הקדושיבּרודיהוא מיטטרון ?משה" 
יש כו מקבילים בספרי דברים פסקא ש?"ח ובמדבר פסקא קל"ו. וכבר הוכחנו ב,תולדות 
העיקרים בישראל", שאם בודקים אַנו את הנוסחה בספרי דברים של"ח באור היוצא 
מהמאמרים בּספרי דברים שנ"ז וילקוט סימן תתקמ"ט, יוצא לנו ברור, שהשם מיטטרון 
שם הוא הוספה מאוחרה. מתוך עניגנו כאן חשוב הוא הדבר ?ראות, שכנראה התנאים, 
המשתתפים במחלוקת עלידבר אופן ראותו של משה את האַרץ, הולכים ?שיטתם במעשה 
מרכבה ובראשית: רבי עקיבא, שקבל ממעשהיבראשית רק את תורת האידיאות ונזהר 
מתורת חומר (קדום) וצורה שלה, סובר, שהקדושיפרוךיהוא הראה את השָרץ למשה 
באידיאֶה. בּזעזאי ובזזומא, שקב?ו את תורת הלונוס בבחינת יסוד הצורה לחומר 
קדום, סוברים ש ה?ונום היה לו מיטטרון ?משה, ובו ראה משה את האַרץ. רבי 
יהושע, על תורת"המרכבה, סובר, שהקדושיבּרודיהוא הראה ?ו למשה את הארץ ב אצבעו. 
רבי אליעזר, שאינו רורש לא במרכבה ולא בבראשית, סובר, שהקדוש-ברוךיהוא חזק את חוש 
הראות ש? משה, ומשה ראֶה את האַרץ, מרחוק, ב'עיניו ממש. 

** נראטץ, ,ננאסטיציזמוס", עמודים 65--66, בהשתדלות-שוא שלו, ?מצוא בתורת אחר 
את הדימיאורג של היודעים, מכניס בּמאמר זה דברים, שאין המאמר הולמם כ5לל. נעלם 
מעיניו מובנם הנלוי ש? הדברים, שלא זכותם של ישראל היא המוטעמה כאן, אלא הרשות 
?שבת על? הכסא, שמתוכה בא אחר ?ידי שתי רשויות, או שניות. המלה ,דלמעלה", 
כמובן, אינה מוסבה ע? אלוה, ש?כל הדעות במחנה בעליימרכבה הוא ,יושב על כסא רם 
ונשא", אלא ע? נושאי המרכבה, שלהם אין ישיבה, כי זכות הישיבה היא סימן 
א:הות: עין ב3,אני מאמין" הנוצרי: ‏ ,יושב ל?ימין האב"; בהוספה הנוצרית 
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טפח, שנאמר (בראשית א', ב'): ,ורוח אלהים מרחפת על פני המים", 
ואומר (דברים ל"ב, י"א): ,כּנשר יעיר קנו על גוזליו ירחף", מה נשר 
זה טם על גבי קינו, נוגע ואינו נוגע, פּך אין בּין מים העליונים למים 
התחתונים אפילו טפח. באותה שעה אֶמר להן רבי יהושע לתלמידיו: 
פּבר בן זומא מבחוץ. לא היו ימים מועטים עד שנפתלק בן 
זומא". (תוספתא חניגה פרק ב', ה'; בירושלמי לפני הספור על-דבר 
שלשלת הקבלה של מרפבה, ובבבלי אחר הספור -- כּמו בתוספתא -- בּשנויי 
נוסחה). ענינו של הויכוח, כנראה, הוא, שרבי יהושע, בעל המרפבה, יודע 
היה, שבן זומא החל לעסוק במעשה-בראשית. וכשראֶה, שבן זומא מתרחק 
ממנו, שאל אותו על הענין, שמעסיק אותו כל-כך, שלא שאַל בשלומו. ‏ ובן 
זומא משיבו, שלפי הפתפלותו עכשיו אין חילוק בין מים העליונים 
למים התחתונים, אלא כל ה מ ים, שהוא חומר קדום, מצטיירים על-ידי 
רוח אלהים, שהוא יפוד הצורה. ודעה זו באמת נמסרה לנו בשם 
בן עזאי ובן זומא ברברים מפורשים וברורים: ,אָמר רבי לוי: יש מן 
הדרשנים שהן דורשין, כפּגון בן עזאי ובן זומא: נעשה קולו של 
הקדוש-ברוך-הוא | מיטטרון למשה, בשעה שאִמר לו (דברים 5"ב): 
,עלה אל הר העברים ונומר". נעשה קולו של הקרושד-ברוך-הוא 
מש ם הו ע 5‏ יהמים, ' הרא הוא דכתיב. (תהלים כ"ט):<., קןו5 
ה' על ה מ ים" (בראשית רבה פרשה ה', ב'). ואם זוכרים אֶנו את מקומו 
של מיטטרון בספור הפרדם (כאשר נראה בסמוך) ומשוים מאמר זה 
לתשובתו של בּן זומא לרבי יהושע בספור שלמעלה, הרי נלוי הוא, ש קולו 
של אלוה, בבחינת מיטטרון, על המים אינו אלא המאמר, או 
הלוגוס, בבחינת יסוד הצורה, היוצר ומצייר את המים בבחינת יסוד 
החומר (הקדום). וזה, כּנראה, גם מובנה של מסורה אחרת בשם בן זומא : 
ויעש אלהים את הרקיע" (בראשית א', ז'), זה אחד מן המקראות, שהרעיש 
בן זומא את העולם: ,ויעש", אתמהא: והלא בּמאמר הן+" הי 
(תהלים 5"נ): ,בדבר ה' שמים נעשו וברוח פיו כל צבאִם" (בראשית 
רבה פרשה ד', ז'). המלה ,,ויעש" מצויה גם בשאר בריאות בּראשית, ומפני 
מה הרעיש בן זומא את העולם על מלה זו דוקא כאן[? אין זה אלא מפני 
שכאן מלה זו מוסבה על ההבדלה שבין מים עליונים 5מים תחתונים, 
אשר ל5פי שיטתו, שהוא מתנגד לתורת האצילות של בעלי מרפבה (עיין 
בדבהי הבו יהושע למעלה: ‏ בכפבר פן וזומא סבחוץ",. בלומה, 
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מהשוהעוהטהההוקהמוהמחהההההההטההההההשהוטפ פה מפמ"מבב"""מ""'""-'.-'-''''''''ח'''''-'-'.--סססרר, 


שגם ידידיה השתמש בו במובן זה; עיין נראטץ, גנאָסטיציזמוס, עמודים 
8 והערה; ועיין בהערתנו הכללית בסוף תקופה זו), בל יכּשלו 
בתורת קדמות החומר*. בעלי המרפבה היו מפרשים, שהמים הנזכפּרים 
בבריאת העולם (עיין יחזקאל א', פסוק כ"ב, בקשר את פסוק כ"ד) היו 
מחוץ ל,רקיע כעין הקרח הנורא", שהיה נטוי על ראשי החיה מלמעלה, 
והמים האלה, פּנראה, הם ,המים העליונים", שהם פמין יפוד-הצורה 
ל,המים המחתונים", שהם בבחינת חומר טבעי בעולם השפל, שצריך 
להרחיקו מתוך מחיצת המרכבה, אַף"על-פי שהוא נאצל ממקור המרפבה 
באצילות משתלשלת. 

מתוך זה נבין את הויכוח שפין רבי יהושע בן חנניא, בּעל המרפבה, 
ובן זומא, אחדר מ,שני הדרשנים" הגדולים, שנכנסו לפרדם: ,מעשה 
ברבי יהושע שהיה מהלך בּאיסטרטא ובן זומא בא כנגדו. הגיע אצלו ולא 
שאל בשלומו. אָמר לו: מאין ולאֶן בן זומא ?% אֶמר לו: מסתכל הייתי 
במעשה-בראשית, ואין בין מים העליונים למים התחתונים אפילו 


* ירושלמי חגינה ע"ז, ע*ג בפופו: ,למל שבנה פלטין במקום ביבים, במקום 
אשפות, במקום סריות. מי שהוא בא ואומר: הפלטין הזו במקום ביבין] הוא, במקום 
אשפות הוא, במקום סריות הוא, אינו פונם? כך מי שהוא אומר: בתתילה היה העולם 
מים במים, הרי זה פוגם" (עיין עבודה זרה א;', בראש הפרק: דרש רפי יודה בר מזי: 
בתחילה היה העולם מים במים, ועיין להלן) ;| בבלי חגיגה ט"ז, ע"א: ,רבי יוחנן ורבי 
אלעזר דראמרי תרוייהו: מש? למלך בשר-ודם שאמר לעבדיו: בנגו לי פלטרין נדולין 
על האשפה, הלכו ובנו <ןו, אין רצוגו של מלך להזכיר שם אשפה", בראשית רבה, פרשה 
א', ז' פבירושלמי, אבל הפיום הוא: ,פך כל מי שהוא בא לומר: העולם הזה נברא מתוךד 
חהו ובהו, אינו פוגם? רב הונא בשם בר קפרא אמר: אילולי שהדבר כתוב, אי-אפשר 
2מרו: ,בראשית ברא אלהים", מנין הן[? ,והארץ היתה תהו ובהו". -- גראטץ, 
,גנאַסטיציזמוס", עמודים 30--34, מפרש את סוף דברי הירושלמי נגד קדמות החומר, בעוד 
שדברי בר קפרא הוא מפרש במובן ההשקפה של קדמות החומר. אבל גלוי הדבר, שאין דנים 
בא] בשאלת קדמות החומר, פי הלא אפשר הוא, שהעולם נברא ממים או מתוהו ובוהן, אלא 
שהקדושיברודיהוא ברא את היסודות האלה מאין, במובן תשובתו של רבן גמ?יאל לאותו 
פי?ופופום. הענין הנדון כא] הוא, שאין זה לפי כבודו ש? אלוה לאמר, שהוא ברא את 
העו?לם מ,מים" או ,סריה", נם אם ברא את אלה מאין. אמנם בנדון רבי עקיבא אָנו למדים, 
שהוא מזהיר לא רק נגד הציור, שהחומר הקדום היה ,מים" אלא גם, שהיה נצחי, ממה 
שמוצאים אנו במקומות אחרים, שבעלייפרדם היו מאמינים בקדמות החומר, כפאשר יבוא. 
גם נראטץ, שם, עמוד 95, מפרש את הזהרתו של רבי עקיבא במובן]: מים -- חומר קדום 
אלא ש?א מצא פירוש להמליצה ,אבני שיש טהור*. טעם הדבר הוא, שנעלם מעיניו, 
שרבי עקיבא הוא-הוא שהתחיל לדרוש במעשהיבראשית, שהרכיב באיזה אופן במעשה- 
מרפבה. 5פי נראטץ המליצה בירושלמי: ,מפן והילך אין דעתן נקיה" אומרת, שבעלי 
המסתורין] הטאוחרים נטו ?דעות היודעים. אב? נלוי הוא, שאינו כן, אחרי שלפי זה נם 
רבּי עקיבא, שיצא בשלום ונכנס בשלום, הוא בכלל? היודעים. עיין בהערתנו בסוף הענין. 
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הקבלה של מרפבה והספור על הכנסת מעשה-בראשית למחיצת התנאים, 
דברים שאינם לא בתוספתא ולא בבבלי. פוונתי לההערה: ,מפן והילך 
אין דעתן נקיה". הרברים האלה מוכיחים, שבעלי מרכבה לא היתה דעתם 
נוחה ממעשה-בראשית. רבי עקיבא, שהיה אחד מזקני המרפבה, הביא, 
איפוא, פנים חדשות לתוך תורה זו, מה שהרפיבה עם מעשה-בראשית. 
חבריו, זקני המרפבה, בּכרו, כּנראח, מעשה-מרפבה על מעשה-בראשית, מפני 
שהראשונה יש לה יסוד במקרא במדה מרובה ממעשה-בראשית. ורבי 
עקיבא גם הוא, פּנראה, השתדל לקשר את שתי התורות המסתוריות האלו 
באופן שאינו מכריחו לקבּל את תורת קדמות החומר, וגם בתורת האידיאות 
לא היה רבי עקיבא, כנראה, נכון להפליג ללכת כּל-כך פחבריו. בנונע 
לתורת האידיאות מוצאים אָנו, כּי בעוד שרבי עקיבא אומר, שהמצוה : 
,ואָהבת לרעך פּמוך" (ויקרא י"ט, י"ח) היא ,כלל גדול בתורה", בן עזאי 
חולק עליו ואומר, שבריאת האֶדם בצלם היא ,כלל גדול מזה" (ספרא 
לפסוק ואַהבת לרעך כמוך; ירושלמי נדרים מ"א, ע"ג; בראשית רבה 
כ"ד, ח'. גלוי הדבר, שדבריו של רבי תנחומא בבראשית רבה, ,רע 
למי אתה מבזה, ברמות אלהים עשה אותו", -- הם פירוש לדברי בן עזאי, 
להראות, היאך לומד בן עזאי מ,אלה תולדות" מה שרבי עקיבא לומר 
מ, ואָהבת לרעך כּמוך"; עיין באכר, שם, עמוד 417, הערה 1) *. אבל יותר 
חשוב בזה הוא ענין שאלת קדמות החומר. בּספור הבבלי מוצאים אִנו את 
ההוספה: ,אֶמר להם רבי עקיבא : כּשאתם מגיעין אצל אַבני שיש טהור, 
אל תאמרו מים מים". פּדי להבין את הדברים האלה צריך להזפּיר, ששמוש 
הלשון בתקופה העתיקה בכלל, שהלך ונמשך מימות אגדת התהום (תיאָמת), 
ושרשומיו ניכפרים גם במקרא (בּראשית א', ב'; יחזקאל א!, כ"ד), היה 
,מים" בּבחינת חומר קדום. והנה בעלי המרפבה באו באיזה אופן לידי 
ההשקפה, שאין זה לפי כבודו של אלוה, שיהיה ,,מים" או ,,סריה" (עיין 
תאלס ואחרים בפילוסופיה יונית) במחיצתו, ועל כּן החליפום ב שלנ" 
(,,אָבני שיש טהור") שתחת כסא-הכפבוד. רבּי עקיבא, איפוא, היה מזהיר 
את חבריו, כּי בלכתם לטייל ב פרדס (שם סימבולי לתורת האידיאות, 


* ובכלל מוצאים אָנו, שבן-עזאי היה לוחם נגגד הנצרות, וביחוד נגד האנטינומיות, 
וגם ננגד היודעים שבמחנה הנוצרים ; עיין איכה רבתי א/ א'; וויים, ,דור דור ודורשיו" 
בּ', עמוד קכ"ה: ילינק, ,<יטעראטוריב?אַטט דעס אַריענס", פרך י", עמוד 474: באכר, 
שם, עמוד 421, הערה א'; ספרי במדבר פסקא קמ"ג; בב?י מנחות ק"י, עמוד א'. 
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ובכלל אין אָנו דנים פּא] בשאלת מי תלוי במי. השפעה יונית היתה 
בארץ-ישראל גם מבלי מצועה של אַלכּסנדריה, ולא עוד, אלא שהיתה 
בארץ-ישרא5 עוד קודם שהיה מרכפז ספרותי בּאַלכסנדריה. ההשערה 
קרובה היא מאד, שפירוש זה היה שנור בּפי חכמי בראשית שבימי ידיריה 
ורבּי עקיבא, ועל-ידי רב נתגלגל לבבל. אָמנם מוצאים אָנו בשם רבי 
עקיבא : ,אין ספק לאָדם לידע מה דמות (= אידיאה) למעלה, ואלמלא כן 
היו מוסרין 5ו מפתחות ויודע במה נבראו שמים וארץ" *. אבל גלוי הוא, 
שפוונתו בכאן הוא לאֶדם בּכלל, ואינו ממעט אֶדם בעל צורה, שרוח אלהים 
מלא אותו בחכמה ובתבונה ובדעת. אדרבּה, המאמר הזה מוכיח, שגם 
רבּי עקיבא היה חושב מחשבות על-דבר מסירת מפתחות הבריאֶה לְאֶדם. 
ובכלל יודעים אָנו, שמקור האגדה הוא בארץ-ישראל, ומשם בַּאֶה לבבל 
(עיין להלן). 

מתוך האָמור נבין היטב את הספור על-דבר כּניסת רבי עקיבא וחבריו 
לפרדס, שהוא המקור הראשי לתורת מעשה-בראשית של רבי עקיבא 
וסיעתו : 

,רבי וודה בּר פזי בשם רבי יוסי בי רבי יודה: ג' הרצו תורתן לפני 
רבן: רבי יהושע (בּן חנניא) לפני רפן יוחנן בן זכּאי, רבי עקיבא לפני רבי 
יהושע, חנניה בן חכיניי 5פני רבי עקיבא. מפן והילך אין דעתן נקיה. 
אַרבעה נכנסו לפרדס : אחד הציץ ומת, אחד הציץ ונפגע, אחד הציץ וקיצץ 
בנטיעות, אחד נכנס בּשלום ויצא בשלום. בּן-עזאי הציץ ונפגע, עליו הפּתוב 
אומר (משלי כ"ה, ט"ז) :| ,,דבש מצאת, אכול דייך". בן-זומא הציץ ומת, 
עליו הכתוב אומר (תהלים קט"ז, ט"ו): | ,,יקר בעיני ה' המותה לחסידיו". 
אחר הציץ וקיצץ בנטיעות (מני אחר? אלישע 5] אבויה-- -- --), עליו 
הכתוב אומר (קוהלת ה', ה'): ,א8* תתן את פיך לחטיא את בשרך 
ונומר" = -- רְבִּי עקיבא נכנס בשלום ויצא בשלום, עליו הפתוב אומר 
(שיר השירים א', ד'6): ,משכני אחריך נרוצה" (ירושלמי חגיגה ע"ז, 
עמור ב'; תוספתא חגיגה פרק ב', ב'-- ד'; בבלי חגיגה י"ד, עמוד ב'). 

הבאנו את ספור הפרדס בנוסח הירושלמי (בתוספתא ובבלי ישנם 
שנויים אחדים) משום חשיבותה של ההערה שבין הספור על שלשלת- 


0-77 
* אבות דרבי נתן פרק ?"ט, א'; עיין באכר, שם, עמוד 980, הערה א'. כל המאמרים 
שהובאו שם בכננון : ,הוא היה אומר" בהכרח הם בשמו ש? רבי עקיבא, מאחר שכוללים 
הם את מאמרו הנודע: ‏ ,הכל צפוי וכו"". בהוצאות המצויות מובא המאמר ,חכיב אֶדם 
שגברא בצ?ם" בשם ר"מ (רבי מאיר), אבל נלוי הוא, שצריך להיות ר"ע (רבי עקיבא). 
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פרשה א', ב'). ורב, שהביא אתו תורת מסתורין מארץ-ישראל לבבל 
(עיין להלן), מסגנן את הורתו זו של רבי עקיבא כפמעט באותו סגנון 
עצמו, שבו אָנו מוצאים אותה בדברי ידידיה. ונם מאמרו של רבי יונתן, 
שלפני מאמרו של רב המרומז פאן, שגם הוא פרט אחד בשיטה זזו, 
נמצא במעט מלה במלה בדברי ידידיה: ,אָמר רפי שמואל בר נחמני 
אָמר רבי יונת[: , בצלאל" על שם חכמתו נקרא -- -- -- שמא כך אמר 
לך הקדוש-בּרוך-הוא : עשה משפ]ן, אָרון וכלי ?% אָמר לו: שמא ב3צ5 
אל היית וידעת. אֶמר רב יהודה אֶמר רב: יודע היה בצלאל לצרף 
אותיות, שנבראו בהן שמים וארץ. כּתיב הכא (שמות ל"ה) ,,וימלא אותו 
רוח אלהים בחכמה ובתבונה ובדעת", וכתיב התם (משלי ג'): ,ה' בחכמה 
יסד ארץ, כּונן שמים בּתבונה", וכתיב (שם): ,בדעתו תהומות נבקעו" 
(בבלי ברכות נ"ה, עמוד א'). שני המאמרים האלה הם קטעים מתורת 
מעשה-בראשית. העולם נברא ב,חכמה", שהיא לוגוס, ובצלאל נקרא על 
שם ,,חכמתו", מפני שהיה בצל אל, והיה יודע לצרף אותיות (= אידיאות), 
שבהן נבראו שמים וארץ. גם ידידיה אומר כּך: ,בּצלאל" מפרשים: 
בצל אל, והנה צלו של אל הוא חכמתו, שבה השתמש כּבכלי 
אומנות וברא את העולם"". וגם תורת המשכן וכליו בּאידיאה, 
הרמוזה כאן בדברי האמוראים פּבדברי ידידיה, מסורה היא לנו בשמו של 
רבי עקיבא (ספרי בהעלותך פסקא ע"א). הכתובים, איפוא, שמהם דורשים 
ידודריה וחכמי התלמוד את תורת-האידיאות, הם אותם עצמם: בריאת 
האָדם בצלם והקמת המשפן בתבנית שהראה משה בהר. וגם הכפתובים 
במשלי (ח, כ"ד; | ג/ י"ט), שהאמוראים מביאים, מרמזים באמת 
לתורה זו. ואי"אפשר בשום אופן ליחסם את ההתאמה המדויקה שבמדרש 
ירידוה ומדרש האמוראים למקרה. אָמנם אין צורך להחליט, שרבי עקיבא, 
או איזה הנא אחר בארץ-ישראל, שאב מתוך ספריו של ידידיה, או ששמע 
מדרשים אלה בשמו, או בשם חכמי אַלפסנדריה בּכלל, אם כי רבי עקיבא 
בנסיעותיו ה"בות והארופות אפשר שהיה גם בּאלכסנדריה של מצרים. 

צריך להזפיר, שגם פאן, פּבמקומות אחרים בּספריו, ‏ מביא ידידיה 
פירוש רניל5 ומצוי בחוגיו (,מפרשים" -- ו0זאפומון50). 


0 
* ,רמזי התורה" עמוד 106, הוצאת כהן, 1, עמוד 104: 
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נודעת להם שניתן להם כּלי חמדה, שו נברא העולם, שנאמר (משלי ד') : 
,,כּי לקח טוב נתתי לכם, תורתי אַל תעזובו" (משנה אבות פרק ג', י"ד). 
שלשת המאמרים האלה מכוונים הם נגד שלש הטענות העיקריות של 
הכּריפטולוגיה האַנטינומית. זו דורשת, שישוע הוא האיקון המקורי, צלם 
אלהים המקורי, שבו נברא אֶדם הראשון ; ורבי עקיבא דורש לעומתה, שכל 
אדם נברא בצלם אלהים המקורי. זו דורשת, שישוע הוא ב[ אלהים 
ועל כּן גדול הוא ממשה, שהוא ע בד אלהים; ורבי עקיבא דורש לעומתה, 
שישראל נקראים בּנים למקום. זו דורשת, שישוע הוא הלוגוס, כָּלי 
חמדה, שבו נברא העולם; ורבי עקיבא דורש לעומתה, שהתורה שניתנה 
לישראל החביבים למקום, היא-דהיא הלוגוס, כּלי חמדה, שפּו נברא העולם. 
לכל טענה וטענה של הפריסטולוניה האנטינומית מראה רבי עקיבא על 
השובר שבצרה *. ו 

נלוי הוא, שרבי עקיבא חושב את התורה לנמצא נצחי, שאם לא כן 
לא היה סותם את דבריו והיה אומר בפירוש, שגם התורה היא נבראת. 
וצריך להזכּיר פּא] את דרפו של רבי עקיבא ,,לדרוש על כל קוץ וקוץ תילין 
תילין של הלכות" (בּבלי מנחות כ"ט, עמוד ב'), פדי לרדת לסוף מובנה 
של תורת הלוגוס בסגנונו של רבי עקיבא: התורה היא הלוגוס, ואותיותיה 
וכתריהן ותגיה[] הן האידיאות. ואת זה רואים אֶָני ביחוד בדברי 
האחרונים, שקצלו תורתו זו של רבי עקיבא. רבי הושעיא רבה דורש: 
,התורה אומרת: אני הייתי כלי אומנותו של הקדוש-בּרוך-הוא. בנוהג 
שבעולם, מלך בשר-ודם בונה פלטין אינו בונה אותה מרעת עצמו, אלא 
מדעת אומן, והאומן אינו בונה אותה מדעת עצמו, אלא דיפתראות 
ופינקסאות יש לו, לדעת היאך הוא עושה חדרים, היאך הוא עושה פשפשון. 
כך היה הקדוש-ברוך-הוא מביט בתורה ובורא את העולם" (בראשית רבה 


* בּענין בּריאַה בצלם עיין גם תוספתא יבמות פרק ח', ד אברהם ‏ ניינו 
בּ,פּאַרלעזוננען*" שלו למסכת אבות דוחה את הפירוש של ,חבה נודעת" במובנה הפשוט של 
המ?ה. וב?י ספק צדק בהערתו, שה מליצה ,הודעת חכה" מובנה היא ,הראות חבה". 
א?א שבנידון המשנה שלפנינו אי"אפשר, ?פי דעתי, להבין את המלה ,נודעת" במובנה 
המליצי א?א במאמר השלישי של המשנה, במקום שיש כאן הדרנה והוספה; לא 
רק, שנתן ?<הם כלייחמדה, אלא שחבה יתירה נודעת להם, שכלי זה, שהוא כלייחמדה נם 
כשהוא לעצמו, חשוב הוא ביותר, מפני שבו נברא העולם. אבל בשני המאמרים הראשונים 
איז הוספה והדרנה, ומוכרחים אָנו ל<פרש, שהחבה היתה יתירה בזה, שהקדושיברוךיהוא 
הודיע ?אדם, שנברא בצלם, ולישראל, שנקראו. בנים למקום. ולשם התאָמה צריך ?פרש 
נם במאמר הש?ישי בטובן הפשוט ש? המלה ,גודעת". 
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רו ייוו קוה הממ את סומוח בהטטב הממ" 


במעשה-מרפבה ודרש, ירדה אש מן השמים ופסיבבה כל האילגות 
שבשרה"). 

זו, איפוא, היתה דרכּם של התנאים הראשונים פּשירדו ממרום עמרתם 
- האבטוריטטיבית ודרשו במעשה-מרכבה, שבּאותם הימים עדיין היתה 
בסיסה של האמונה החרשה: עשו את חיות הקודש <קבועים ועומדים, 
שאינם יורדים מטה, ואת המלאְכים היורדים מטה, לברואי יום-זיום, ולא 
הניחו מקום לישוע בתפקידו של מִלאֶך נצחי, שהתלפש בשרזודם וירר 
לברואי מטה, פדי לנאלם. ומתוך עסקם במעשה-מרפבה לשם מלחמה 
נלכדו בפח תורות מסתוריות של מִלְאָכים נצחיים ואצילות החומר. אב5 
לא אָרכו הימים ובאי-כח היהדות הפירו, ששנוי גדול נעשה במחנה 
הנוצרים: מכתה פנימית בתוך היהדות נעשו הנוצרים לכתה בין-לאומית, 
שבּאֶה לפשוט מהיהדות את צורתה הלאומית, שנתרקמה בחוקיה הדתיים 
של התורה, פדי לעשות את היהדות לרת-עולם, בין-לאומית. ומתוך צורך 
זה, צורך ההתננדות לחוקי התורה, בא שנוי גדול גם ביסודותיה התיאוריים 
של האמונה הנוצרית : הפריסטולוגיה האַנטינומית לא מצאֶה את ספוקה 
בתורת המלאָכים בבחינת בסים האמונה בישוע, ובאי-כחה החלו לדרוש 
הרבה בתורת-האידיאות : ישוע הוא האיקון המקורי, הלוגוס, הדבור, שבּו 
נברא העולם, ב[ אלהים, שבּא לבטל את תורת משה ע בד אלהים. 
ישוע, הדבור האלהי המקורי, כּראי הוא לבטל את הדפור שבא למשה, 
העבד, בּדבר החוקים הדתיים. וכדי לקדם את פני הספנה החרשה הזאת, 
החלו גם חכמי ישראל לדרוש בּמעשה-בראשית, בּתורת-האידיאות. 

הראשון בין באי-כח היהדות האַבטוריטטיבית, שהכניס את תורת- 
האידיאות לתוך מחיצתה, הוא, כנראה, ‏ רבי עקיבא. 

יודעים אָנו ברבי עקיבא, שהוא היה לוחם נאמן וקנאי ננד הפריסטו- 
לוגיה האַנטינומית, וגם שבמלחמתו זו הפליג ללכת בּקבלו את תורת הלוגוס, 
אלא שבעוד שהנוצרים דרשו: ישוע הוא הלוגוס, חדש רבי עקיבא את 
האגדה המצויה בספרות היונית-היהודית :| התורה היא הלוגוס, ובתורה 
ברא הקדוש-בּרוך-הוא את העולם: ,הוא (רבי עקיבא) היה אומר: חביב 
אֶדם, שנברא בצלם. חפה יתירהה -- נודעת לו שנברא בצלם, שנאמר (ראשית 
ט'): ,בצלם אלהים עשה את האֶדם". ‏ חביבין ישראל שנקראו בנים למקום. 
חבה יתירה -- נודעת להם שנקראו בנים למקום, שנאמר (דברים י"ד): ,,בנים 
אתם לה' אלהיכם", חביבין ישראל שניתן להם כּלי חמדה. חבה יתירה -- 
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חוקרת אחרי פדרה ה טכני של הבפריאה, כּבמחלוקות אחרות מן המין 
הזה, הנמצאות בכמה מקומות בספרות התלמודית. ואולם העובדה, 
שהאמוראים קבלו את מאמרו של רבי יהושע ופירשו אותו בהסכּם 
להשקפתם, אינה מחלישה את ערך אותם הסימנים, המגלים בּאופן ברור, 
שתוכן השאלה היה נוגע לשאלת הבריאה, אם יש מאין או יש מיש. תמונת 
הפקיעה, שהשתמש בה רבי יהושע, אינה מפוגלה כלל לסמן את 
תערובת היסודות, אבל מסוגלה היא באופן נפלא לסמן בה את התפתחותם 
של היסודות מתוך מרפז קדמון. וגם הדימונסטראטיה בּבית קטן אין לה 
שום מובן ואינה מוכיחה כלום בשאלת התערובת הטכנית, בעוד שהיא 
מאירה ומבהירה את הענין, אם כּוונתה לתת לנו ציור המקרב לתפיסתנו 
את התכרכותה הפנימית של ההויה בשעת מעשה-בראשית בכל גלוייה 
העתידים. וגם המליצה: ,כּך היה מעשה לפני הקדושדבּרוך-הוא" מובנה 
גלוי הוא, שמרחקי המקום אין ואפס הם לפני הבורא, כלומר, פשם שאין 
מרחקים בּבית קטן מונעים את האֶדם להיות ממלא את כל המקום, כּך לא 
היתה שום מניעה מקומית לפני הקדוש-ברוך-הוא בשעת הבריאה, משום 
ש, הקרוש"ברוך-הוא הוא מקומו של עולם ואין העולם מקומו", כלומר, 
המקום עצמו אינו אלא תולדת הבריאה. וכל זה אין לו שום ענין להשאלח 
על-דבר התערובת הטכנית. התפתחותם של היפודות מתוך מרפז קדמון 
עדיין אינה תורת אצילות החומר מאלוה במובן האפלטונים החדשים. אבל 
אחרי שיודעים אֶנו, שרבי יהושע מלמד את תמורת אצילות המלאָכים מן 
המרפבה באופן דרנאי, וגם זוכרים אָנו את מקומו המיוחד של ,,שלג מתחת 
כּסאדהכּבוד" בּתורת-מרכבה (עיין פרקי דרבי אליעזר פרק ג' ובראשית רבה 
פרשה א', ט'), נלוי הוא, שתורתו של רבי יהושע כאן קרובה היא לכל 
הפחות לתורת האצילות של האפלטונים החדשים. שני היסודות, אש ושלנ, 
כפנראה, שתי זרועות האצילות הם. האש אצולה מן נהר די נור הבא 
מזיעת חיות הקודש שבמרפבה, והשלג אצול מ,שלג שתחת כסא- 
הפבוד". ואולי האש והשלג מכוונים לצורה וחומר. ונם התמונה, 
שבה תארו את תורת-המרפבה, מחזקת את פירושנו בדברי רבי יהושע : 
,,התורה הזו דומה לשני שבילים, אחד של אור ואחד של שלנ, היטה בזה 
מת באור, היטה בזו מת בשלג. מה יעשה? יהלך באמצע" (ירושלמי 
חגיגה ע"ז, עמוד א'; תוספתא חנינה פרק ', ו"; אבות דרבי נתן 
פרק כ"ח, י'; עיין בבלי חגיגה י"ד, עמוד ב': ,,פתח רבי אלעזר בן ערך 
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מצאו בה ענין לענות בה באותם הימים, הטעים את תורת היהדות ע5 
טהרה, תורת בריאת יש מאִין: | ,פילוסופום אחד שאל את רמן גמליאל, 
אָמר ליה: צייר גדול הוא אלהיכם, אלא שמצא סממנים טובים, שסייעו 
אותו: תוהו ובוהו וחושך ורוח ומים ותהומות. אָמר ליה: תיפח רוחיה 
דההוא גברא, כּולהון כּתיב בה]ן בַּריאֶה: תוהו ובוהו, שנאמר (ישעיהו 
מ"ה): עושה שלום ובורא רע; חושך (שם) -- יוצר אור ובורא חושך ; 
מים (תהלים קמ"ה) -- הללוהו שמי השמים והמים, למה? -- שצוה 
ונבראו; רוח (עמום ד') -- פי הנה יוצר הרים ובורא רוח; תהומות 
(משלי ח') -- באין תהומות חוללתי". ענין הויפוח כּאן ברור הוא: 
הפילוסופוס נסה להוכיח, שהתורה בעצמה אינה מלמדת כַּלל בריאת יש 
מאין אלא מחומר קדום, והוא מונה ששה יסודות, שלפי דברי הפתוב עצמו 
קדמו לבריאה, ושמהן ברא הקדוש-ברוך-הוא את העולם. ,אלהיכם צייר 
נדול הוא". כּלומר, הוא דימיאורגוס בּלבד, שבכחו לתת צורה חדשה ליש, 
אבל אין בכחו לברוא יש מאִין. | ורבן גמליאל הוכיח לו מן הפתובים, שפּ5 
היסודות האלה ברואים היו מאין, ובזה חזק את תורת היהדות האבטו- 
ריטטיבית בענין זה. לא כן רבי יהושע: נם הוא ידע את הפתובים, 
שמתוכם הוכיח רבן גמליאל, שהיהדות מלמדת תורת בריאת יש מאין, 
אבל פּששאלו אדריינופ: פיצד ברא הקדוש-ברוך-הוא את עולמו? לא 
השיב לו את התשובה הפשוטה, שברא יש מאִין: ,כּיצד ברא הקרוש- 
ברוך-הוא את עולמו? אֶמר רבי יוחנן: נטל הקרושדברוך-הוא שתי 
פקיעות, אחת של אש ואחת של שלג ופתכן זה בזה ומהן נברא העולם. 
רבי חנינא אָמר: אַרבּע, לאַרבע רוחות השמים ; רבּי חמא בר חנינא אָמר: 
שש, אַרבע לְאַרבּע רוחות העולם ואחת מלמעלן ואחת מלמטן. אַרריינוס 
שחיק עצמות שאליה לרבי יהושע בן חנניא, אָמר ליה: כיצד ברא הקרוש- 
ברוך-הוא את עולמו% אֶמר ליה כההוא דאִמר רבי חמא בר חנינא. 
אמר ליה: אפשר כפ[?% אתמהא. הכניסו לבית קטן, אָמר ליה: פשוט 
ידך למזרח ולמערב, לצפון ולדרום. אֶמר ליה: כך היה מעשה לפני 
הקדוש-בּרוך-הוא" (בראשית רבה, פרשה י", ג'). 

אָמנם האמוראים רבי יוחנן ורבי חנינא (בר חמא) ורפי חמא בנו 
מתופחים בדבר, ומאחר שיודעים אִנו (עיין להלן), שהאמוראים האלה 
קבלו את תורת בריאת יש מאין על יסוד האבטוריטה של המשנה, גלוי הוא, 
שהם הבינו את השאלה פיצד בּרא הקדוש-ברוך-הוא את עולמו % שהיא 
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שנתרקם בּבשרזודם, פרי לזכּות ברואי מטה (עיין הויפוח של רב אידית 
למעלה). וכדי לסתור את בּסיסם-תורתם זה הטעימו התנאים, שפל המלאָכים 
היורדים למטה אינם אלא ברואי יום-יום, בעוד שחיות הקודש, המלאכים 
נושאי המרכּבה, קבועים ועומדים הם בּתפקידם בּמרכבה ואינם יורדים מטה. 
ובזה, שהתנאים .ירדו לתוך שדם של הנוצרים ועסקו במעשה-מרפבה, 
אבל נתנו לכל הענין סגנון חדש, הרסו את אשיותיה של האמונה החדשה : 
אין שום מקום למלאך ממינו של ישוע; המלאָכים נושאי-הכסא קבועים 
ועומדים הם ואינם יורדים מטה, ואותם המלאֶכים היורדים מטה, אין להם 
ממשות אישית. שאלתו זו של אדריינופ פּבר מתחילתה מכוונה היא כלפי 
שאלת החומר הקדום. ועל פּן, ּשהשיב רבּי יהושע בחיוב והודה, שזו 
היא באמת דעתם, ושכך ,,הם", פלומר, התנאים המתנגדים להאמונה החדשה, 
אומרים, שאל אותו: ,ולאֶן אינון אזלין + פלומר, הלא מודה הוא רבי 
יהושע, שמלאָכים יורדים מטה בדמות בשרזודם, פלומר, מלובשים בחומר, 
ועל כּן הוא שואל אותו, להיכן אותו החומר הולך אחרי שהמלאָכים 
,הולכים להם" ? וכשהשיב רבי יהושע: ,מן הן דאתבריין", פבר הגיע 
השואל לשאלתו, שאליה כוון במחשבה תחילה : ,ומן אֶן הן איתבּריון ?" -- 
ומהיכן המלאִכים נבראים+" יכול היה רבי יהושע להשיב, שהמלאָכים 
נבראים יש מאין, אלא שתורת-המרפבה בכלל מתנגדת לתורת בְּריאֶה 
משִין: מלאכי המרפבה, חיות הקודש, נצחיים הם, וכל המלאָכים הנבראים, 
בהכרח בּהם מקורם. ותשובתו של רבי יהושע לשאלה זו, שהמלאָכים 
נבראים מן נהר דינור, ושנהר דינור שופע מזיעת חיות הקודש, המזיעות 
מחמת כּסאדהכבוד, שהן טעונות על גביהן, היא מליצה אגדית נפלאה 
לסננן בה את תורת-השפע או תורת-אצילות, כלומר, אצילות החומר מתוך 
חביוני המרפבה. גם המאמר הזה פשהוא לעצמו, אַף-על-פי שאינו נוגע 
בשאלת החומר הקדום הפללי, אלא בזה של המלאְכים, מקרב את ההשערה, 
שרבי יהושע נוהה אחרי תורת אצילות החומר ממחיצת אלוה. אבל 
יש לנו מאמר אחר בשם רפי יהושע, שמו הוא נותן לתורה זו מבטא יותר 
ברור. וביחוד אם מדמים אָנו את דבריו של רבּי יהושע בענין זה לדבריו 
של רבן נמליאל. | רבן גמליאל זה, רב[ גמליאל דיבנה, שבא לנשיאות 
או אחרי מותו של רבן יוחנן בן זכּאי, או אחרי שנעשה נדול בשנים, היה 
באדכחה של היהדות האבטוריטטיבית, וכנראה לא היה נוהה אחרי 
תורת מרפבה. ועל פן, פשנשאַל שאלה זו, שכנראה היתה שאלה שרבים 
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החדשה, שאָמרה לבלוע את היהדות ולהכחידה מן העולם. הם נזהרו מאד 
ונתנו לתורות האלו סגנון חדש, סגנון שיש בו כדי להרוס את היסוד, שעליו 
נבנתה האמונה החדשה, אבל פיון שנפתח הצנור, לא היו יכולים לעמוד 
בפני הזרם השוטף ולמחות בּיד יחידים, שנלפרו ברשת הפרושה על פל כּף 
ושעל במחיצתן של אותן התורות המסתוריות. 

וספקירה קצרה מתוך המקורות התלמודיים תקיים לנו את האִמור 
באופן בּרור. 

מרבן יוחנן בן זכאי עצמו יודעים אָנו מתוך התלמודים (ירושלמי 
חגינה ע"ז ובבלי חגיגה י"ג -- י"ד), שהוא היה דורש במעשה-מרפבה, 
ושאיזה מתלמידיו (הנזּרים למעלה בשלשלת הקבלה ונוספו עליהם רב 
יופף-- בבבלי רבּי יופי -- הפהן ורבּי שמעון בן נתנאל בבחינת חברים, 
שהיה להם ענין במעשה-מרפבה) הרצו לפניו דברים במרפבה. אבל המאמר 
היחידי, שנמסר לנו ממנו, אין לו ענין אלא בשיעורים קוסמוגראפיים, שאי- 
אפשר ללמוד מהם מאומה בנוגע לשאלות היסודיות, הכרוכות בתורת 
מרכבה (בבלי פסחים צ"ד, א'--ב', וחנינה י"ג, עמוד א). הראשן, 
שנמסרו לנו בשמו מאמרים העוסקים ביסודותיה התיאוריים של תורת 
מסתורין זו, הוא רבי יהושע בּן חנניא : 

,,אדריינוס שחיק טמיא שאל את רבי יהושע בן חנניה, אמר ליה: 
אַתּם אומרים: אין פּת של מעלה מקלפת ושונה, אלא בכל יום ויום 
הקדוש-ברוך-הוא בורא כת של מלאָכים חדשים והן אומרין שירה לפניו 
והולכין לה[ ? אָמר ליה: ה][. אָמר ליה: ולאֶן אינון אזלין ? אֶמר: 
מן הן דאיתבריין (ממקום שהם נבראים). אֶמר ליה: ומן אן הן 
איתבריין? אִמר ליה: מן נהר דינור... | אִמר ליה: ומן הן הוא אֶתי 9 
אָמר ליה: מן זיעתהון דחייתא, דאינון מזיעין מן טעינון פורסייא רקודרשא 
בריך הוא" (בראשית רבה פרק ע"ח, א'; איכה רבה פרק ג', כ"א; עיין 
בבלי חגיגה י"ג, עמוד ב'). אדריינוס (או אחד מפקידיו) שאל את רבי 
יהושע על-אדות השקפתם של התנאים באידכח היהדות על-דבר המלאָכים, 
שאין להם עצמות ממשית, ואינם אלא ברואי יוםדיום (עיין למעלה). 
והשואל מטעים לשאול: , את ם אומרים". פי זה היה ענין של מחלוקת 
שבין התנאים מזה ובין הנוצרים מזה. הנוצרים הראשונים, שעדיין לא היו 
מתננדים לחוקיות שבתורה ועדיין לא היו דורשים במעשה-בראשית, העמידו 
את אמונתם בישוע על תורת-המלאְכים: ישוע היה מין מלאך הפנים, 
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תורה זו, אבל מדפא הוא את רגשותיו אלה תחת עולה של סברתו 
הפילוסופית (וכן עשו איזו מפילוסופי ימי-הבינים שלנו). | אבל מתנגדי 
תורה זו ראו באמונת קדמות החומר פנימה גדולה בעיקר אחדות אלוה; 
דעתם לא נתקררה אלא באחדות מוחלטת, שהיא ואין בלתה מציאות 
שרשית. הם דחו בשתי ידים את תורתם של אפלטון ואריסטו, שיש 
שני שרשים במציאות -- חומר ורוח. ומפּל שכן שהתנגדו לתורתם של שני 
גדולי הפילוסופים האלה פנוגע לרפוי במחיצת יפוד הרוח. האידיאות 
של אפלטון אין מציאותן תלויה באלוה, וכן גם הצורות של אריסטו. 
וזה היו טעם נוסף להתנגדותם למרפבה ובראשית. במעשה-מרכבה 
המלאָכים נמצאים נצחיים הם במחיצתו של אלוה, פּשם שבמעשה-בראשית 
האידיאות נמצאים נצחיים הם במחיצתו של אלוה. ועוד טעם מיוחד היה 
להם להתנגדותם למרפבה: בתורת מעשה-מרכפבה החומר בחמוקי המרפבה 
מקורו, כּלומר, הוא נאצ5 באיזה אופן ממהותו של אלוה, וזה מכנים 

גשמיות במחיצתו של אלוה. 

אפשר הדבר, שבארץ-ישראל לא היו יורדים לעומק הדברים באותה 
בהירות שראו את יחס הענינים בחוג הספרות היונית-היהודית (מדת 
השפעת יון על חכמי התלמוד תתבאר יותר בכרך הרביעי, במחקר התארים). 
אבל עובדה היא, שפשם שהסופרים שבספרות היונית היו מקבלים את 
התורות הזרות האלו בּעינים פקוחות להספנה, הצפויה מהן לתורת היהדות, 
בּעל-כּרחם, לחוצים מההשפעות היוניות, שהיו מפכות עליהם בכח, כך גם 
חכמי התלמוד קבלו תורות אלו ּמעט בעל-כּרחם. מאדדמאד היו מהפפים 
בדבר. רבן יוחנן בן זכאי, ראש שלשלת הקבלה של מרפבה, בעצמו גזר 
,ולא במרפבה ביחיד", ורבי עקיבא, מי שחדש מעשה-בראשית ונכנס ראשון 
לפרדס, נזר ,ולא במעשה-בראשית בשנים" *. השעה היתה צריכה 
לכך, המלחמה נגד האמונה החדשה, שהתחזקה בימים ההם, נחוצה היתה, 
והחכמים מנהיגי הדור בַּעל-כּרחם יצאו מהתבודדותם והתרחקותם האופי- 
ציאלית והיו עוסקים באותן התורות המפתוריות, שמהן ינקה התורה 


* עיין ירושלמי, חניגה פ"ב, ה"א, ע"ז, ע"ג; באכר, שם, עמוד 334, 2, 3, וגראטץ, 
גנאסטיציזמום אונד יודענטהום", עמוד 18, 30. --- פנראה, נעלם משני החכמים הא?ה, שרבן 
יוחנז בן זכאי כבר אָמר לתלמידיו (לפי שני התלמודים): ,לא כך שניתי לכם: ולא 
במרכבה ביחי?" ובאמת בירושלמי אין מיחסים לרבי עקיבא אלא אסור הדרישה במעשה 
בראשית, אב? ?א זה של הדרישה במעשה מרכבה, שבו רבן יוחנן בן וכאי בעצמו הוא 
מרא דעובדא, 


אֶפיה הכללי ומקורותיה של הפילוסופיה בישראל 1 
וההההההההמהההההההההההההההההמהההההההההההההההההההההההההההההוההההה)הההההההההוההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההההמההההההתמההוהההההההההההההמההההמטתוה,ה 


במחקר הת א רים, שצריך ליחד לו מקום בכרך השלישי. אבל טוב להזכיר 
פה פרט אחד הנוגע לעניננו כאן: מחבר , אגרת אריסטיאפ", 
כנראה, הוא הראשון לסגנן את הרעיון הזה באופן גלוי וברור. בבואו 
לסגנן את עיקרי היהדות וביניהם עיקר הבּריאה, הוא מעיר, שמעשה שטות 
הוא להשתחוות לאלים, שאין מיחסים להם אלא מעשה דימיאורגוס, כּלומר, 
לברוא הרפבות חדשות מחמרים שפבר ישנם במציאות, ולפגלם לתשמישים 
ידועים, מבלי שיבראו את החומר בעצמו יש מאין (סימנים 1899--186). 
בזה קורא הפופר מלחמה על תורת-האידיאות, | שאין לה זכר 
בהרצאתו של תורת היהדות, ומראה באצבע על החילוק שבפין תורת היהדות 
ופילוספופית אפלטון. | וגם מחבר ספר החשמונאים השני, השקוע ראשו 
ורוו במוטיבים לקוחים מתוך ספרי אפלטון והפילוסופיה שלו, מטעים הוא 
ביחוד את תורת בריאת יש מאין בבחינת עיקר תורת היהדות (ז', 
כ"ח). בנוגע לידיד יה הדבר במחלוקת שנוי: יש מפרשים אותו במובן 
קדמות החומר, ויש מפרשים אותו במובן בּריאת יש מאִָין. אבל חקירה 
מדויקה של פּל המקומות, שבהם ידידיה עוסק במחקר זה, הוליכה לידי 
מסקנה, שאין ספק בדבר, פּי בקבלו את תורת-האידיאות מאת אפלטון רבו, 
קבל גנ את תורת קדמות החומר, הכרוכה בה*. ידידיה לא היה 
רואה פגימה בתורת היהדות על-ידי קבלו את תורת קדמות החומר, פלומר, 
רואה היה, ובאמת הוא הולך ולוחם בּרגשותיו היהודיים המתקוממים נגד 


* עיין לשאלה זו בספר ,פהילאֶזאפהיע דער גריעכען" ש? אדוארד צללר, 'זנד, 2, 
עמוד 386--889, בהערות שם, שהוא מביא כמה מקומות מספרי ידידיה העוסקים בשאלה זו. 
ובכרך ראשון] של ההוצאה האשכנזית ש? ספרי זה (, עמוד 72-71) הנחתי את חהדבר 
בספק. אבל אחריכך אַספתי את כל המקומות בספרי ידידיה, שיש להם איזו שייכות לשאלה 
זו, ומתוך בחינה מדוקדקה באתי למסקנה שבפנים; ומקום הדברים הוא בכרך השלישי. רבי 
עזריה מן] האדומים, במאור עינים, אמרי בינה ס"ו, כותב: ,מצאנו ראיגנו <איבסיביאו 
הקיסרי, ספר ז', פרק ה' מהכנתו (כלומר מספר 861168ַת8ש12 27860878+10), שאחרי הביאו 
בשם דיאוניסיאו ואוריננו נצרים קדמונים ראיות נכוחות על בטו? דעת הקרמות... זכר 
נם כן את דברי ידידיה הלז הנמצאים 5ו בספר איננו אתנו והם אלה: ‏ ,יש ?לנו 
<האמין, שהוא יתברך ברא את החומר במדה מספקת א? הנבראות כולן... אין ספק. 
שהמציא ?ו ההיו?י המצשרך עד כחוט השערה". אב5 גלוי הדבר, שהרברים 
שלפנינו אינם אלא פירוש לעיקר הרביעי בעיקרים, שמנה ידידיה בסוף ספרו ע? 
הבּריאֶה, ואינם מכריעים בשום אופן נגד מה שמצאנו בבחינת אחד היפודות העיקריים ש? 
שיטתו. אבל בכל זאת דברי איבסיאום חשובים לנו מטעם אתר: הדורות אורינונס -- 
פמפיליוס ‏ -- איבסיביאום מקבילים <?הדורות רבי הושעיא -- רב אבהו בקסרין 
אפשר, איפוא, שדעתו ש? ידידיה, לפי פירושם של אבותיהכנסיה הא?ה, השפיעה ע? 
החכמים בבואם ?ידי המסקנה ש? בריאת יש מאין. עיין <הלן. 
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את ההשערה, ש,תקון פופרים" לפנינו כאן. ובכל אופן צורתח החסרה 
של המלה ,כּם" במקום ,כּסא", מוכיחה, שדעת המעתיקים האבטוד 
ריטטיבים %א היתה נוחה ממבטא ,כּסא יה". וגם בשאר ספרי 
המקרא מתקופה שלפני ירמיהו אין אֶנו מוצאים זכר 5,כסא יהוה" אלא 
בשני מקומות : ,,ראיתי את יהוה יושב על פסאו" (מלכים א', כ"ב, י"ט), 
,,ואראה את אדוני יושב על פּסא רם ונשא" (ישעיהו ו', א'). בדורם של 
ירמיהו ויחזקאל ענין ,,פּסא יהוה" הוא במרפז התפתחות המחשבה בישראל. 
כּמעט אפשר לאמר, שמחלוקת בלשנית כּאן בין ירמיהו ויחזקאל בנוגע 
לפירוש המבטא ,,כּסא יהוה". בהכריזו על הרחקת הארון והפרובים מבית- 
המקדש, נותן ירמיהו פירוש חדש למבטא זה: ,בעת ההיא יקראו 
לירוש לם פסא יהוה" (ירמיהו ג', ט"ז, י"ז), ובשמוש לשון זה הוא 
מחזיק בכל נבואותיו (י"ד, כ"א  ;‏ י"ז, י"ב; עיין גם מ"ט, ל"ח). המבטא 
,סא יהוה" ניתן עכשיו להשתמש בו, אבל במובנו הסימבולי :| מקרש ה' 
בירושלים, או בכל מקום שיהוה ישרה את שכינתו ויקרא את שמו על 
מקדש הפנוי לו (מ"ט, 2"ח). וכשאָנו מדמים את זה לשמוש הלשון של 
יחזקאל (א', כ"ו -- כ"ז; ‏ י/ א), אֶז גלוי הוא, שמטבעתו הלשונית של 
ירמיהו מכוונה נגד התורות המפתוריות הפלולות במבטא ,כּסא יהוה" 
בבחינת מרפז ,,מעשה-מרפבה". וכבר יודעים אָנו, שמחלוקת זו התפשטה 
על כל שאלת המלאָכים והבּריאֶה המונותיאיפטית. וגם אם נודה, שירמיהו 
ויחזקאל וסיעתם לא היו יורדים לסוף המסקנות ההגיוניות של דבריהם, 
הלא גלוי הוא, שתורת הבּריאֶה המונותיאיסטית מכוונה היתה לתורת בריאת 
יש מאין, בעוד שתורת המרפבה מכוונה היתה לאצילות החומר 
מתוך חמוקי המרפבה. | וכן נלוי הוא, שתורת מעשה-בראשית, או 
תורת-האידיאות, שנכנסה לתוך תורת הבריאה המונותיאיסטית פמעט 
בהעלם, מכוונה היתה לתורת קדרמות החומר. בקוסמוגוניה הבבלית 
היתה תורת-האידיאות בין היסודות, שלקח מהם יחזקאל אבנידבנין למרפבה 
ו,צורת הבית" שלו. | אבל בנטיה, שנתן אפלטון לתורה זו, ואשר תחת 
השפעתם התפתחה תורת-האידיאות בישראל, תורה זו סופה להוליך אל 
המפקנה ההגיונית של קדמות החומר: אם בּריאֶה מובנה הוא לברוא 
בצלם, אין היא חלה אלא על יפוד הצורה, פלומר: נתינת צורה 
לחומר, בעוד שהחומר עצמו אינו בכלל בריאֶה, וזה בולט ביחוד 
בספרות היונית-היהודית. ענין חומר וצורה בספרות זו כרוך כל-כך 
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מורה-ררך הולכת וגדולה, קויה הראשונים, שרשמיהם פּבר הולכים וניפּרים 
לאדלאָט, ילכו הלוך והתרקם לצורה שלמה נתפשת בעין. 


והנה האנדה הפילוסופית מקיפה את פל המחקרים הפילוסופיים, 
כּמושג אלוה, שאלת חומר וצורה, שאלת הנפש, שאלת הנבואֶה, וביחוד 
שאלת המופר לכל מחקריה הדקים והמלאים ענין, שאלת הרצון החפשי 
והמבוכות התלויות בה, שאלות שכר ועונש וספקותיה הגדולים, שאלת 
השארת הנפש של היחיד, שאלות של פילוסופיה היסטורית הנוגעות בגורלו 
של ישראל ומצבו בין העמים, וכל השאלות התיאולוגיות והדוגמאטיות 
שמקומן יכירן בכל שיטה דתית, תיאולונית או פילוסופית. | אבל 
כל השאלות האלו תמצאנה את מקומן הראוי בשאר חלקי ספר זה, כל אחת 
ואחת מהן בחלק המוקדש למחקר הפרטי שהן כפרוכות בו. כל שאלה ושאלה 
תתבאר ממקורותיה הראשונים בּכל דרך התפתחותה, מתקופת כּתבי-הקודש 
עד למרום המדרגה ההגיונית, שהגיעה אליה בימי-הבינים. בחלק הנוכחי, 
בפתיחה, פוונתנו נטויה על יסודותיה העיקריים של המחשבה 
העברית, וביחוד על שאלת חומר וצורה, ענין הכרך השני. ועל 
כּן דברינו כאן] יסבו בּעיקר הענין על שאלת מעשה-מרפבה 
ומעשה-בראשית, שתי התורות המסתוריות האלו, אשר מתוך תנאי 
התיחסותן זו לזו התפתחה המחשבה העברית בכללה, ואשר המחקר 
הפילוסופי המיוחד להן הוא מחקר חומר וצורה, הכולל את שאלת 
הבּריאֶה לכל ענפיה ומקיפה לכל צדדיה. 

תורת מעשה-מרפבה מקורה הוא במקרא. וכנראה, הרגישו 
כבר בתקופת המקרא את הספנה הצפויה לעיקרי היהדות מתורה זו. 
הסופרים המקראיים נזהרים ביותר מלהזכירה, ובאמת אין אֶנו מוצאים 
זכר לה אלא במקומות מועטים בערך. לא רק בּספרי הפרית (וספר הברית 
הראשון בּכלל, אַף-על-פי שבו המלאך הוא נושא הברית), אלא גם 
בכל התורה כולה אין אִנו מוצאים זכר למרפּבה אלא במקום אחד : ,ויבן 
משה מזבח ויקרא שמו יהוה נסי. ויאמר פי יד עלדפּםס יה מלחמה ליהוה 
בעמלק מדור דור" (שמות י"ז, ט"ו, ט"ז). וגם כּאן בּאמת אין כּאן אלא 
זכר קלוש, כּי ההשערה, שהנוסח המקורי היה: ,כי יד על נסם יה", 
נכוגה היא מאד. לפי המשך הענין המלה ,נסי" דורשת את המלה ,נס" 
בפסוק הסמוך, בעוד שהמלה ,כּס" אין לה מקום. וגם העובדה כּשהיא 
לעצמה, שבכל התורה אין אָנו מוצאים את המבטא ,,כּסא יהוה", מקרבת 
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וכן מסגרת שלש הבחינות שאָמרנו כבר נראית פּאן ברשומיה הראשונים : 
באותם הימים, בימי ראשוני התנאים, היו מתפלספים הרבּה, וגם היו עוסקים 
בפילוסופיה של מפתורין. פילוסופיה זו, התיאופופיה המסתורית, לא היתה 
נדרשת ברבים, וגם ביחיד רק מחוץ לכתלי בית-המדרש, בעוד שהאגדה 
הפילוסופית, בּאלהות, במוסר ובהיסטוריה, היתה ענין של מחלוקת והכרעה 
בבית-המדרש באותה מדה עצמה כהלכה. הננו, פּביכול, בּמקום לידתה 
של האחוה שבין ההלכה ובין העיון הפילוסופי ההגיוני מזה, ושל ההתנגדות 
שבין ההלכה ובין המחשבה המסתורית המיסטית מזה. פמובן, איהאפשר 
ּא] למדוד את הענינים והיחוסים בּאמה מוחלטת: אפשר הדבר, 
שבמחלוקת שבין בית שמאי ובית הלל על-דבר סדר זמנה של בריאת שמים 
וארץ יש פבר איזה רושם של מורת האידיאות ב,,מחשבה" של בריאה, 
ששניהם, בית שמאי ובית הלל, מודים בּה. וגם אפשר, שקבלת הספרים 
המסופקים הנזפרים אל תוך הקאנון הוכרעה דוקא על-ידי השתדלותו 5 
שמותי אחד (עיין באכר, שם, עמוד 91, 9). ושוב: השקפתם של בית 
שמאי על-רבר פחית-המתים וענינים אחרים ממין זה אינה יותר פילוסופית 
או פחות מסתורית מזו של בית הלל. וגם צריך שלא לשפוח, שבית ה55 
ספגו באחרונה את בית שמאי אל קרבם ונשארו על הבּמה בּבחינת באי- 
כח ההלכה, שהלכה ונשתחררה מעול הפתוב. ואולם ההשקפות על תחית- 
המתים ומלאִכים וכיוצא בענינים אלה לא נשתנו הרבה גם בין הפילוסופים 
ההגיוניים הגדולים שבימי-הפּינים. להלן נראה, איך השלימו הפילוסופים 
בּין ההשקפות האלו שאינן פילוסופיות ובין שיטתם הפלוסופית. כאן 
די להראות, שבמדה יחוסית הולמת המסגרת שלנו את - צורותיה 
של ההתפתחות הרוחנית בישרא? בתחילת תקופת התנאים. היחוסיות 
בערפה של מסגרת זו תשאר גם בּתקופות העתידות, אלא שערכה בבחינת 


שלפי השערה מבופסה היו נוטים מתחילה למסורת ההלכה של הצדוקים, שהיתה יותר 
קרובה להכתוב מזו של הפרושים, פתחו במשך הימים את נטיתם ל?חומרה, שגם זו היתה 
צדוקית, באופן מופלג כל כך, שהיו מחמירים לפי משפטים הגיוניים גם במקום שלא היה 
להם סמך נלוי בכתובים; ומזה באו לידי חירות כללית ביחוסם אל הכתוב. באכר, שם, 
עמוד 8, 18, מחליט, שהעיון ההגיוני ופרשנות הפתובים היו מורפבים במחלוקת ממין 
הזה; ואת המחלוקת שבעירובין הוא מזכיר רק דרך אגב, עמוד 17. -- דעתו של באכר, 
שפל המחלוקות הפילוסופיות האלו מקומן היה בירושלים, אינה מוכרעה ממה שהביא שם, 
וגם היא בסתירה למכסורת הירושלמי, שהכרעת הבתזקול ביבנה היתה. עיין גראטץ, שם, 
עמוד 492, הערה 4. 
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5% ייוו 


המחלוקת שבין בית-שמאי ובית-הל5 על-דבר ,טוב לו לאדם שלא נברא" 
אינה אלא אחת מפמה מחלוקות שבין בּית-שמאי ובית-הלל על שאלות 
קוסמולוניות ואסכטולוגיות באותם הימים. היהדות האבטוריטטיבית 
בימים ההם אנופה היתה לצאת מגדרה השמור. ההמון נבהל היה לשאלות 
אסכטולוגיות, ובעלי האמונה החדשה נכונים היו כל-ּך לשכך תמיד את 
דמיונו האסכטולוגי המעופף של ההמון. וביחוד חלה החובה להגן על היהדות 
בפני פגיעתה של האמונה החדשה באותם הימים, על בית הלל, בית 
הנשיאים. וכך היתה דרפם של בית הלל, למנוע את העם מלנהות 
אחרי התורה החדשה, לא על-ידי גזירות חדשות, מעין ,,שמונה-עשר דבו" 
שנגזרו מפחם של בית שמאי , בּאותו היום", אלא על-ידי הודאות והנחות 
לרצונו של העם בתכלית האפשר. מכאן יחוסם הנוח לספרים, שנתנו מקום 
להרהור וספק, ולזרמים מסתוריים, שמחוץ למחיצתה של היהדות האבטו- 
ריטטיבית פבר היו לנהר שוטף. בּלי ספק גם נטיותיו הפרטיות של רכן 
יוחנן ב[ זכאי ותנאי חייו נרמו בדבר. ובנוגע לרבי יהושע בן חנניא 
תלמידו אפשר, שגם מגוריו באַלכסנדריה (בבלי נדה ס"ט, עמוד ב') גרמו 
להתחזקות נטיותיו המסתוריות. קרוב הדבר, שלא רק למד, אלא גם למד 
שם איזו דברים. ועוד ענין אחד עולה כאן במחשבה: המדות שהתורה 
נדרשת בהן, שקבען הלל, חבוי היה בהן אָמנם הגרעין לחירותה של ההלכה 
מעול מדרש ההלכה מתוך הפתוב, אבל צריך לדעת, שבתחילתן מכוונות היו 
נגד חירותה המופרזה של ההלכה ביחוסה להפתוב. פי כשם שפית הלל 
התנגדו 5,,שמונה-עשר דבר", משום שלא היה להם סמך בכתוב, פך גם 
המדות שהתורה נדרשת בהן, שקבעו בית הלל, היה תפקידן הראשי לחזור 
ולהעמיד את ההלכה, שבמשך הימים נשתחררה מן הכפתוב במדה הכי 
נדולה והתפתחה מתוך תנאי החיים, על אסמכתות מן הפתוב. קרוב הדבר, 
שרברי המשנה (בחגינה סוף פרק א'): ,,היתר נדרים פורחי[ בּאויר ואין 
להם על מה שיסמכו, הלכות שבת, חגיגות והמעילות הרי הם פהררים 
התלויין בשערה, שהן מקרא מגּעט והלכות מרובות", הם לפי דעתו של 
רבי יהושע, תלמידו של רבן יוחנן בן זכאי, נשיא בית הלל בּאותם הימים 
(עיין בבלי חניגה י', עמוד א' ונזיר ס"ב, סוף עמוד א', ודו"ק). בּענין זה 
בית שמאי, המחמירים, היו המקילים והיותר חפשיים *. 


* החזיון, שהעירונו עליו למעלה, שבמחלוקת ע?לידבר ,טוב לו לאדם שלא נברא" אינם 
מביאים פתובים, מושפע הוא, *פי זה, ביחור מבית שמאי. פי, כּנראה, בית שמאי, אַף"על-פי 
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,מה דעלך סני לחברך לא תעביד" (בּבלי שבת, ל"א, עמוד א'), היה בודאי 
פרי מחשבה מקיפה ועמוקה. ואיזה מאמר מסתורי מפיו של הלל בּודאי 
היה נשמר ונמסר לנו, לא רק משום חשיבותו של הנשיא, אלא גם, וביחוד, 
משום שבעתיד היותר קרוב היו בית הלל לבאי-כחה של מורה מסתורית 
בישראל *: 

רבן יוחנן בן זכאי ותלמידיו: רבי יהושע בן חנניא, רבי עקיבא, 
חנניא בן חכינאי ורבי אלעזר בן ערך הם חמש החוליות הראשונות של 
שלשלת הקבלה במעשה-מרכבה **. ורבן יוחנן בּן זכּאי היה באותם 
הימים ראש בּית הלל, בבחינת ממלא-מקומו לפי שעה של רבן גמליאל דיבנה 
(ב3ן רבי שמעון הנהרג), שהיה צעיר לימים עדיין במות אָביו. | גם מצאנו, 
שבית הלל הם-הם שהגינו על הספרים קוהלת, משלי ויחזקאל, שיכנפו 
לתוך הקאנון, נגד ית שמאי, שרצו לגנזם. | ובין הטעמים לגניזת הספר 
יחזקאל נזכרת גם הסתירה שבחזיון מעשה-מרפבה (יחזקאל א') לדברי 
תורה ***. ואם שואלים אָנו: מה היה טעמו של השנוי הגדול הזה ביחוסם 
של באידכח היהדות האבטוריטטיבית ל?סודות המרפבה% מיד עולה 
על דעתנו המלחמה נגד האמונה הנוצרית, שהיתה נחוצה בימים ההם. 


* בבראשית רבה פרק ו"ג, י"ד: ,בית שמאי אומרים: מחשבה (ש? הקדוש-ברודיהוא 
על בריאת העולם) בלילה ומעשה ביום, ובית הלל אומרים: מחשבה ומעשה ביום". באכר 
בספרו ,דיא אנדה דער תנאיטען" פרך א, הוצאה שניה, שטראסבורג, 1908, עמוד 14, 4 
מוכיר, שהכתוב ,ביום עשות ה' אלהים ארץ ושמים" (פראשית ב', ד'), שבית-שמאי ובית- 
הל? חולקים כאן בפירושו, הוא אותו בעינו, שידידיה מבפס עליו את דרשתו, שמשה מלמף 
אותנו בתורתו, שיש שם עולםיאידיאות, שבצלמו נברא העולם השפל. ואם אָמנם אי-אפשר 
להחליט, ש,מחשבה" כאן מכוונה לעולם של אידיאות, הלא אפשר ל<הודות, שההבחנה 
בין ,מחשבה" ו,מעשה", ששניהם, בית-שמאי וביתיהלל, מודים בהם כאן, מעידה היא על 
העובדה, שהשפעתו של אפלטון פועלת היתה בארץ-ישראל כבאַלכסנדריה, אלא שחכמי ישראל 
בדורות שלפני רבן יוחנן בן זפאי זהירים היו ביותר בהודאתם לתורות מסתוריות, והיו 
נוגעים ואינם נוגעים. 


** רבי אלעזר בן הורקנוס הוא היחיד בין חמשת התלמידים המובהקים של רפן יוחנן 
בן זכאי, שאינו נזכר בשלשלת הקבלה של מעשהימרכבה ; עיין באכר שם, עמוד 120--121 ; 
קרוב הדבר, שהתרחקותו ממעשהימרכבה, בצרוף אל נטיותיו בהלכה, גם היא גרמה <וה 
שקראוהו ,שמותי". 


*** בבלי, חניגה י"נ, א--ב ועוד; עיין כל מראי-מקומות בבאכר, שם, עמודים 17--19, 
המאירים את השאלה מכמה צדדים. גם אפשר לשער, שכשם שרצו לננוז את יחזקא? על- 
אדות המרכבה, כך רצו לגנוז את ספר משלי על-אדות תורת-החכמה (הלוגום) שבו. הכתובים 
משלי ח', כ"ב ואילך משמשים היו ראיה למאמיני הלונופ בישראל שבכ? הדורות, ובאמת 
היה להם על מה לסמוך בּזה; עיין סעדיה, ,,האמונות והדעות", מאמר א', פ"ג ופ"ד. 
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ווה הההרהד----'-.-'''''ההההטאאצט'--ההההההההההההההההחטא 


---- 


בכל יסודותיה של תורת היהדות ובזהירותו היתירה לדחות מגבולה 
האבטוריטטיבי את כל התורות המסתוריות. כִּי אַף"על-פי שהמשנה היא 
מעשה כל הועד פולו, שבלי ספק השפיע הרבה על רבי בסדור המשנה 
וביחוד הכרעה מה להכנים ומה להשמיט, הלא בשורה הראשונה אישיותו 
של רבי היא-היא שהטביעה את חותמה על המפעל הגדול הזה. ולזה גם 
מתאימה דעתו של רבי, שהמלאִכים אינם אלא יצורים לפי שעה. 
באופן שהמשנה מקיימת| את פוונתה | של הבחינה הראשונה, 
שהתפתחות ההלכה היתה ממעטת את הנטיה למסתורין ומחזקת את 
הנטיה למחשבה הפילוסופית. וגם בנוגע לשתי הבחינות האחרות המשנה 
היא על מרום ההתפתחות בתקופה התלמודית: אין ?ך שום קובץ תנאי, 
שבו ההלכה חפשית כּל-כּך ממדרש ההלכה מתוך הכתובים פּבמשנה. 
ואם אמנם המשנה לא הכניסה את פרטי הויפוחים לתוכה, הלא ההלכות 
הפפוקות שבה הן תולדות אותם הויפוחים, פשם שהמשנה היא-היא 
שהיתה לבסיס הפלפול ההלכי הפורח בדורות הבאים אחריה. ובפרט בנוגע 
להבחינה השלישית, המשנה היא הקובץ היחידי בכל הספרות התלמודית, 
שמעיקרו בא בטענת יפו-כח אַבטוריטטיבי, ושהפל הודו בו. 

תחת הנהגתן של שלש הבחינות האלו הננו נכנסים להרצאת הדברים 
על-דבר מהלך ההתפתחות הרוחנית בתקופה התלמודית מימות החכמים 
הראשונים עד לאחרוני האמוראים : 

מאת החכמים שלפני המשנה עד הלל הזקן, ועד בכלל, לא נמסר <נו 
אף מאמר אחד, שיש בו איזה רמז לתורות מסתוריות. מזה יוצא, שבאי- 
כחה המיופים של היהדות באותם הדורות (ורק בּאידכח כּאלה מנויים 
בּאָבות, פרק א') התרחקו ככל האפשר מתורות מסתוריות. קרוב הדבר 
לשער, שהלל הבבלי, שבּא ממקום הורתן ולידתן של תורות מרפבה 
ובראשית, היתה לו נטיה למסתורין, אבל השערה זו אינה מתאמתת פלל, 
לא בדורו של הלל ולא במשך כל התקופה התלמודית. בבל עניה בתורה 
היתה בדורו של הלל, ואותם החונים הצרים, שהיו עוסקים בתורה, 
היו תלויים בארץ-ישראל, ביחוד בירושלים. ומונח הדבר בטבע הענין, 
שלא היו מבקשים תורה מפי אנשים פרטיים, אלא מפי באי-כח היהדות 
המיופים. ואי-אפשר לחשוב, שהלל היה בעל הלכה מושבע, שלא היה לו 
שום ענין באנדה וביחוד באגדה העוסקת ביפודותיה התיאוריים של היהדות. 
מאמרו המפורסם של הלל, שבו הוא מעמיד את כל היהדות על הצווי: 
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שנכנסו לתוך חוג חקירתנו, במשך דברינו עד כאן, ובכללם גם השאלה 
על-דבר ההבדל האופי שבין פילוסופית ישראל בימי-הבינים ובין זו שפתקופת 
אַלכּסנדריה. שלש הבחינות האלו הן: הרא שונה, היחס שבענין ובצורה 
בין ההלכה ובין הפילוסופיה ובין ההלכה ובין הקבלה. ה שניה, יחפ הפי- 
לוסופיה והקבלה לכתובים. השלישית, יפוי-כחם האבטוריטטיבי של 
דברי אגדה. שלש הבחינות האלו מקיפות את כל התקופות וכל הזמנים 
בהתפתחותה הרוחנית של היהדות שאחרי תקופת המקרא. בתקופה 
התלמודית אגדות פילוסופיות ואגדות מסתוריות על-פי רוב משולבות 
ומורכבות הן זו בזו, אבל בכל זאת אפשר להבחין שני זרמים 
יסודיים: האחד הולך וסולל דוך לפילוסופיה, והשני הולך וסולל דרך 
לקבלה. 

והנה יחוסו של רבי מאיר לפילוסופיה, בּערפו להתפתחות העתירה, 
יובן לנו ביתר ביאור, אם נקבּיל אותו לעומת רבי עקיבא רבו. רבי עקיבא 
היה יוצרו הראשון של פלפול ההלכה, במה שהרחיב את גבולן של המדות 
שהתורה נדרשת בהן, שנמסרו מאת הלל ונתפתחו על-ידי נחום איש-גמזו, 
וכן נתן ?ויפוח ההלכה מדה ידועה של חירות מאבטוריטה המוחלטת ש5 
הפתובים ּפשטם. גם רבּי עקיבא היה לוחם קנאי נגד הנוצרים והיודעים, 
וגם נמסרו לנו בשמו אגדות פילוסופיות (עיין, למשל, משנה אָבות, פרק ג', 
י"ז-- כ', ועוד הרבה בספרות התלמודית). ואולם יודעים אָנו, שהוא היה 
בראש אַרבּעת החכמים ש,נכנסו לפרדס", כלומר, שעסקו בתורת-המפתורין 
של , מעשהדבראשית" (בּבלי חניגה, י"ד -- ט"ו). ואם אֶמנם אומרים 
עליו, שהוא היה היחיד בין חבריו ש,נכנסם בשלום ויצא בשלום", הלא 
יודעים אָנו, | שהוא-הוא שגרם, בכח האבטוריטה שלו, להמדרש 
של קדמות התורה, שיתעלה לערך עיקר מעיקרי היהדות (עיין משנה אָבות, 
פרק ג', י"ד והפרק ,,תורה מן השמים" ב,,תולדות העיקרים בּישראל", כּרך 
ב'). | וגם במעשהדמרפבה עוסק היה רבי עקיבא בשקידה רבה (עיין להלן). 
וכשאָנו מקבילים לעומתו את רבי מאיר תלמידו ותשובתו לאבנימוס 
הגרדי : | ,,אין אֶדם בקי בדברים אלו", אפשר ללמוד את הדין, שבהתקדמות 
התפתחוחו ש5 ההגיון המעשי-הדיני שבּהלכה הנטיה והמסירות לתורות 
של מסתורין הלכו ונתמעטו. וברעיון זה נתחזק עוד יותר, אם נצרף גם 
את רבּי להקבלה זו. רבי מיחס את חריפותו בפלפול ההלכה להשפעתו 
של רבּי מאיר רבּו. | ורבי, בּלי ספק, הגיע למדרגה העליונה בנקיות הרעת 
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באמת קרוב הדבר, שחריפותו הגדולה של סומכוס אינה אלא תוצאת 
התפתחות פנימית: סומכום היה מפליג ומוסיף חריפות מוגזמה על זו 
של רבי מאיר רבו, פשם שרבי מאיר הפליג והוסיף על זו של רבי 
עקיבא רפּו. 

בכל אופן, מתוך האמור יוצא לנו, שבסוף המאה התשיעית לא5ף 
הרביעי פבר היה יחם מוגבל בין] דיאַלקטיקה פילוסופית ופלפו5 
שבהלכה. וגם זה יוצא לנו, שאַביר הפלפול ההלכי שברורו, רבּי מאיר, 
שהיה לו גם מגעדומשא את הפילוסופיה שבדורו, היה מתנגד לתורת- 
היודעים מבחוץ (אבנימוס חברו) ומבפנים (אלישע בּן אבויה רבּו). וממקום 
אחר יודעים אָנו, שרבי מאיר היה אחד הלוחמים הקנאים נגד הנוצרים ונגד 
ספריהם, שבדורו כבר התחילו להתפנם ולהתאחד למררגת קאנון ש5 
פפרי הפרית החדשה (עין בבלי שבת קט"ז, עמוד א'. בנוגע 
לידיעות על התפתחות ספרי הברית החדשה במקורות תלמודיים עיין בהערה 
לפרק ,העיקרים במשנה א'" בספרי ,תולדות העיקרים בישרא5"). 

ובנוגע לצורת המחשבה יוצא לנו מן האְמור, שהויכפוח על שאלות 
השנויות במחלוקת נשתחרר לאַט-לאט מן הפתוב במדה ידועה. וחשוב לנו 
הדבר ביחוד, שפך היו הדברים גם בגבול האגדה הפילוסופית. בספור- 
דברים שלמעלה, על-דבר מחלוקת בית-שמאי ובית-הלל בּשאלת ,טוב לוּ 
לאָדם שלא נברא", אין אָנו שומעים מאומה עלדדבר ראיות מן הכתובים 
במשך הויפוח, או שההכרעה נפלה על יסודו של איזה כתוב מכריע. אין 
ספק, אֶמנם, שבמשך הויפוח היו שני הצדדים מביאים ראיות לדבריהם 
מתוך המקראות. אבל העובדה, שאינם מזפירים את הראיות האלו, וביחוד 
שאין ההכרעה מיוסדרת על איזה כתוב, מוכיחה, שבימים ההם פבר 
רגילים היו להשתמש בסברות השכל החפשי, גם במקום שלא היתה להם 
אסמכתא מן הפתוב. ועוד ענין חשוב אחד אָנו למדים מתוך האמור : 
העובדה, שנמנו וגמרו והביאו את הדבר לידי הכרעה בשאלה, שלפי ההשקפה 
הרגילה רחוקה היא מאד מתורותיה היסודיות של היהדות, מוכיחה, 
שהחירות הגדולה בעניני אגדה, שבדורות שלפני המשנה, היתה כבר הולכת 
ומתמעטת בּימים ההם. 

מתוך כל הידיעות האלו יחדיו עלו בידינו שלש בחינות 
בהסתכלותנו במהלך הדברים בתקופה התלמודית. תחת שלש הבחינות 
האלו יבואו, במקומם הנכון, לידי ויכוח והתרה כל השאלות והענינים, 
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(שמות רבה, פרק י"ג, א';. גלוי הוא, שפירוש השאלה: ,הארץ היאך 
נבראת תחילה ?" אינו במובן המחלוקת שבין בית שמאי ובית הלל, 
בבלי חניגה י"ב, עמוד א', אם בריאת שמים קדמה לבריאת ארץ, או להיפך, 
אלא במובן הבריאה הרא שונה; וגם זה גלוי הוא, ש,רבותינו" בכאן 
הם רבי מאיר וסִיעתו). | שאלת הבריאה הראשונה היתה אחת היותר 
חשובות להיודעים, שלפי שיטתם אין זה לפי כבודו של אלוה, שיתעסק 
בעצמו ביצירת הארץ מתוך החומר הראשון, ושזה אינו אלא מעשה מלאך- 
יוצר, או דימיאורנוס. ולזה מתאימה גם תשובתו של רבי מאיר. רבי מאיר 
לא היה עוסק במסתורין, ועל פּן השיב: ,אין אֶדם בקי בדברים אלו", 
אבל הוסיף: ,אלא לך אצל אַכּא יוסף הבנאי". לנכון יודע היה רבי 
מאיר, שאבא יוסף הבנאי עוסק במעשה-מרכבה. וכן היא תשובתו של 
אבא יוסף: ,,נטל הקדוש-ברוך-הוא עפר מתחת פּסא-הפבוד וזרק על המים 
ונעשה ארץ... אֶמר הקדושדבּרוך-הוא, יקרה היא בעיני בני-אָדם ורואין 
פּאילו יניעה היא לפני, ואינה יגיעה, שנאמר (ישעיהו 
ט'): לא ייעף ולא יינע. | במה אני ייגע? -- במי שהוא מכעים לפני 
בדרברים בטלים", כּלומר: אבא יוסף רמז לאבנימוס, שטעות היא ביר 
היודעים לחשוב, שהבריאה יגיעה גדולה היא ועל כן אינה לפי כבודו של 
אלוה. וגם סגנונה הכּללי של השאלה מתאים הוא לדעתו של נומיניוס 
מאספמיא, שהדימיורג ברא את העולם מתוך חומר קדמון. | שאלה זו, 
איפוא, היא אחת היותר חשובות, שבה היו רבי מאיר ונומיניוס חולקים 
זה על זה. ומצד שני יש פאן שאלה חשובה אחת, שבּה מספימים רבי 
מאיר ונומיניום ?דעה אחת. יודעים אָנו, | שלפי דעת נומיניוס 
המות טובה לבנידאָדרם ולא רעה. וזו היא גם דעתו של רבי מאיר: 
,,בתורתו של רבי מאיר מצאו כתוב: והנה טוב מאד, והנה טוב מות" 
(בראשית רבה, פרק ט', ה). ההספמה בשאלה חשובה זו, שהיא על קו- 
היוצא של שאלת ,טוב לו לאָדם שלא נברא יותר משנברא", עשויה היתה 
לקרב את שני החכמים האלה, שבשאר השאלות החשובות היו בעלי- 
מחלוקת זה לזה. בכל אופן יש לנו ברפי מאיר אחד מחריפי ההלכה 
הגדולים, שהיה 5ו ענין גם בשאלות פילוסופיות שבדורו. נם אין הדבר 
מן הנמנע, ‏ שסומכום בא לידי שמו היוני מפני שהיה בן למשפחה 
בעלת השפלה יונית, כלומר, שעסקו ב,,חכמת יונית", שהרבה מן החכמים 
התננדו 5ה, ושלמד את פלפולו החריף מהדיאלקטיקה היונית ;| אם כי 
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תני, תלמיד ותיק היה ביבנה, שהיה מטהר את השרץ בַמאֶה וחמשים 
טעמים. אָמר רבינא, אני אֶדון ואטהרנו... | אָמר רבי אבא אֶמר שמואל, 
שלש שנים נחלקו בית שמאי ובית הלל, הללו אומרים : הלכה כמותנו, והללו 
אומרים: הלכה כמותנו. יצתה בת-קול ואָמרה : אלו ואלו דברי אלהים חיים 
הן, והלכה כבית הלל... תנו רבנן, שתי שנים ומחצה נחלקו בית שמאי 
ובית הלל... | עכשיו שנברא יפשפש במעשוו". 
נלוי הוא, שהפוונה בספור-דברים זה היא, להטעים את גודל חריפותם 
של המתופחים בּהלכה ואגדה בכלל ושל רבי מאיר וסומכוס בפרט. אפשר, 
איפוא, שראו חידוש גדול בדבר, שבשאלה שאין בה שום נפקא מינה 
להלכה, היו מתחבטים הרבה כל-כפּך והיו משתמשים בכל פלידזינם של 
פלפול וחריפות, כּדי להוציא דין אמת לאמתו, בּאופן שאינו רגיל בּעניני 
אנדה ברורות שלפני זה. גם קרוב הדבר, שהרבותא במחלוקת זו היתה, 
שבפעם הראשונה נמנו וגמרו לשם הכרעה בשאלה אגדית, מה שלא היו 
רגילים לעשות קודם למאורע זה. יהיה איך שיהיה, ספור-דברים זה על- 
דבר מהלך הויכּוח בישיבה, מרשה לנו מבט חודר ומאיר לתוך סימני 
התפתחותו של רוח האומה בהכנתו לפילוסופיה דיאַלקטית, שאותם אָנו 
מבקשום,. יונםי -פתוך | יחפה" של. האנרה* הפילוסופית 
לההלכה, שנגם אותו אָנו מבקשים. 
והנה רבי מאיר נודע הוא מתוך יחוסו המיוחד לאבנימוס 
הגרד י. יש אומרים (עיין גראטץ, 1ת, הערות 99--94; עברית חלק ב', 
עמוד 971 וכו'), שאבנימום זה הוא הפילוסוף הפיתאגוראי-האפלטוני 
נומיניום מאספמיא, מישיבת | היודעים, או הגנופטיים. אומרים 
עליו, על פילוסוף זה, שהיה מעריץ נאמן של משה ותורתו ואָמר, שמחוקק 
ישראל הוא הפילוסוף המקורי, בעודר שאפלטון הוא ‏ משה האטי 
(וצריך להזפיר פאן, שפלוטינוס בשעתו, מתנגדו של נומיניוס וכל ישיבת 
היודעים, היה מגנה את משה והיודעים שדפרו בשמו). אין צריך להכריע, 
אם השערה זו נכונה היא או 5או. | עובדה היא, שמצד אחר התנגד רַבּי 
מאיר לתורת היודעים של רבו אלישע בן] אבויה, ומצר 
שני היה לו מגע-ומשא את אחד הפילוסופים והיה וגיל להתוכח אתו 
בשאלות פילוסופיות. | רמז לזה, שאבנימוס הוא נומיניוס, אפשר למצוא 
בויפוח המסופר במדרש: שאל אבנימוס הגרדי את רבותינו ז"5, אמר 
להם: חארץ היאך נבראת תחילה ? אֶמרו לו: אין אֶדם בקי בדברים אלו" 
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וחדל לגמרי בימים שחזרו ויסדו ישיבות אחרי מרידת בר-כוכבא, 
באופן שמחלוקת זו זמנה, %כל המאוחר, בּדור ראשון לתנאים) : 

,תנו רבּנן, ב3' שנים ומחצה נחלקו בית שמאי ובית הלל. הללו אומרים, 
נוח 5ו לְאָדם שלא נברא יותר משנברא, והללו אומרים, נוח לו לאֶרם שנברא 
יותר משלא נברא. נמנו וגמרו, נוח לו לאָדם שלא נברא יותר משנברא, 
עכשיו שנברא יפשפש במעשיו". 

שאלה זו היא אותה עצמה, שפלוטינוס, תחת השפעתם של אפלטון 
וידידיה, מתוכּח בה בקשר את היסודות היותר עמוקים של שיטתו, ובלי 
ספק גם המתופחים ביבנה (או אושא ?) מושפעים היו מאפלטון (ואולי 
נם מידידיה -- עיין למטה). ונם זאת: הראיות, שהביאו המתוכחים 
להשקפותיהם, גם אם נניח, שפמה מראיותיהם לקוחות היו מן הכתובים, 
בודראי פשטו מענין 5ענין, כּדרך המתופחים, והכניסו גם שאלות אחרות 
לתוך חוג ויכוחיהם והוכחותיהם. 

אלא מפני מה מספרים הם דוקא על מחלוקת זו% הלא אי-אפשר הוא, 
שמחלוקת זו היתה הראשונה ממינה, כּלומר, הפעם הראשונה שהיו 
מתוכחים הרבה (כי ,,ב' שנים ומחצה" -- לנכון גוזמה הוא) על שאלה 
אגדית באותו אופן עצמו שנוהגים היו להתופח בהלכה. 

והנה קשר הענינים, שבו מסור 5נו ספור זה, ימן לנו מקום לא רק 
להשיב על שאלה זו, שאינה חשובה כל-כּך, ּשהיא לעצמה, אלא גם לעפוק 
באיזו שאלות אחרות החשובות לנו כאן: 

בסוגיה על-דבר הלכה בשם רבּי מאיר, ,ששימש את רבי ישמעאל 
ואת רבּי עקיבא" : ,,אמר רב אחא בּר חנינא, גלוי וידוע לפני מי שאָמר והיה 
העולם, שאין בדורו של רבּי מאיר פּמותו. ומפני מה לא קבעו הלכה כמותו ? -- 
שלא יכלו חבריו לעמוד על סוף דעתו, שהוא אומר על טמא טהור ומראה 
לו פנים, על טהור טמא ומראה לו פנים. תנא, לא רבי מאיר שמו, אלא 
רבי נהוראי שמו, ולמה נקרא שמו רבי מאיר + -- שהוא מאיר עיני חכמים 
בהלכה... | אָמר רבי, האי דמחדדנא (שאני חריף) מחבראי -- דחזיתיה 
לרבּי מאיר מאחוריה (כלומר: ישבתי בספסל שלאחריו בבית-המררש 
ויכולתי לשמוע את הוכחותיו וראיותיו), ואילו חזיתיה מקמיה הוה 
מחדדנא טפי... | אמר רבּי אבהו אֶמר רפי יוחנן, תלמיד היה לו לרבי מאיר, 
וסומכופם שמו, שהיה אומר על פּל דבר ודבר של טומאֶה אַרבעים ושמונה 
טעמי טומאה ועל כל דבר ודבר של טהרה אַרבעים ושמונה טעמי טהרה. 
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התלמוד התירום, בעוד שאחרים אסרום. לפעמים הרשו לעצמם *דרוש 
כּל מיני דרשות ואגדות מיתולוגיות, אבל בעיקר הדבר היתה כל פוונתם 
לבאר ולפתח את יסודות תורת-הנביאים. ותורה זו ידועה היתה 55ל, גם 
ליהודי ההמוני מן השוק, מתוך ,,סדר היום" של מפלות, קריאות וברכות, 
שבאמת נשאר בעינו, ברוח תורת-הנביאים, עד היום הזה (חוץ ממה ששייך 
לתורת-המלאכים, שנכנס לתוך ,,סדר היום" במשך הדורות). ואָנו רואים 
זאת בּיחוד, כּשאָנו בוחגים את המשנה בנוגע להשקפתה הדוגמאטית. מה 
שאי-אפשר לנו בנידון הקאנון, פלומר, לבחון את מקורותיו בשלמותם, 
בצורתם ‏ טרם שנכנסו לתוך הקאנון אחרי הגהות והשמטות, אפשר 
ואפשר הוא בנידון המשנה. בספר ;,תולדות העיקרים בּישראל" הוכחנו, 
שפמה מקומות חשובים במשנה אינם מתבארים היטב אלא אם כן אָנו רואים 
אותם בּבחינת קיצורים מברייתות ישנות, שעדיין מונחות לפנינו במקורותיהן 
בתוספתא או בתלמודים. והקיצורים וההשמטות הנידונים פּמעט תמיד 
נוגעים הם *ענינים מיתולוגיים, ביחוד בּתורת-המלאָכים. ומקפידה היא 
המשנה בענינים אלה בּמדה מרובה כל-פך, עד שלפעמים היא משמיטה 
הלכות שלמות חשובות, שבעלי הגמרא בויכוחיהם ממלאים מתוך התוספתא 
וקבצי ברייתות אחרים. ואת דרכּם זו של מסדרי המשנה מלמדת אותנו מצר 
אחד, שכוונתם היתה לבטא במשנה השקפה דוגמאטית מונבּלה, הרי היא 
מלמדת אותנו מצד שני גם זאת, שיכולים היו להשתמש במקורות הקדומים, 
ולא היו צריכים אלא להשמיט איזו ענינים טפלים, כּדי להגיע אל גרעינה 
הטהור של תורת-הנביאים. המשנה, שנסדרה בכוונה כּדי לשמש חומה בצורה 
נגד האמונה הנוצרית, שהתחזקה באותם הימים (ג"א תתק"ס *ערך), 
מוקדשה ברובה *ביאור ‏ ההלכה, פדי לחזק את החוקיות נגר 
מתננדיה, בעוד שבנוגע להיסודות העיקריים היא מקמצת בּרברים ומסתפקת 
בסננון קצר וצנוע, שיש בו כדי להטעים את יפודות היהדות בּטהרתם נגר 
המדרש הכפריסטולוגי. הסגנון הצנוע הזה מתאים לאֶפיה האָבטוריטטיבי 
של המשנה בבחינת דוקומנט דוגמאטי. ואולם בּאגדות שלפני המשנה 
ושלאחריה מוצאים אָנו לפעמים התעמקות פסיכולוגית ופילוסופית, הנותגת 
מובן חדש לאיזו מתורותיהם של הנביאים. 

נקח למשל את המחלוקת שבין בּית שמאי ובית הלל המסופרה בבבפי 
עירובין י"ג, עמוד ב' (וצריך להזכּיר, שההברדל שבין שתי הישיבות גטשטש 
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מלמדת תורת-האצילות כַּלל. אָמנם תורה זו מקופלה היא בהקרמותיה 
היסודיות של הקבלה. אבל איזו הקרמות הן המכריעות בדבר ?+ ומה הוא 
הסימ[ המכריע בתורת-האצילות ?+ קדמות-העולם ? תורה זו נתקבלה גם 
מאת גבירול, אברהם ומשה אבן-עזרא, אבן-ראור וקרשקש. 

מן האָמור פבר מבצבצת ועולה המסקנה העתידה, שהסימנים 
המבחינים בין פילוסופיה וקבלה מורפבים הם מתורות עניניות וצורת 
המחשבה. חקירתנו נתעשרה בענין חדש לענות בו, ובזה אֶנו פונים 
להמשיך את סקירתנו הפללית. 


3:. תקופת התנאים 


המשנה חזיון חדש היא גם במובן הפספרותי שבדבר. מימות ברית 
עזרא עד להוצאת המשנה %א היתה שום יצירה ספרותית מיופה בכח 
צבטוריטה מעצם ראשיתה. היהדות האַבטוריטטיבית במשך הדורות ההם 
לא היתה עוסקת צספרות במובנה הרגיל. | כּמה מן היצירות הספרותיות, 
שנולדו במשך הזמן בסבלנותה של היהדות האבטוריטטיבית, מצאו להן 
מקום בקאנון לאחר זמן, אחרי כמה וכמה הגהות, טשטושים והשמטות, 
שהגיעו אליהם מתוך מחלוקת וויכפוחים על-דבר הספרים האלה; אבל 
היהדות האבטוריטטיבית, כּשהיא לעצמה, לא הוציאֶה שום פפר מיופה 
מימות עזרא עד המשנה. כל היצירה הספרותית היתה הולכת ומתפתחת 
תחת דגלה של חפשיות הרוח. וזה הוא אחד הטעמים, שעד פאן היה לנו 
להזקק לאותם החזיונות בחיים הרוחניים, שהפילוסופיה בימי-הבינים היה 
לה להלחם נגד תולדותיהם, פשם שהיהדות האבטוריטטיבית בתקופה 
העתיקה היה לה להלחם נגד אותם החזיונות עצמם. ואולם דוקא המשנה 
עצמה ראיה מוכיחה היא, שלמרות ההפסקה של שש מאות שנה ביצירתה 
הספרותית של היהדות האבטורימטיבית, לא פסקה תורת הנביאים 
והמחוקקים שבמקרא מהתפתח והתעמק. הספרים, שנכנסו *תוך 
הקאנון של כּתבי-קודש, פּמעט מפולם נושבת רוח-הנביאים בעצם זיוה. 
וגם באותם הספרים שנדחו מתוך הקאנון, לנכון מפני הנטיות המיתולוגיות 
שבהם, מוצאים אנחנו את תורתם השלמה של הנביאים בהתעמקות 
פילוסופית. ומה שנאמר על ספרי המקרא ניתן להאָמר גם על האגדה 
שבעל-פה ;| שהרי כשם שההלכה שבעל-פה נאספה לתוך ,,מגילות סתרים" 
שבידי יחידים, כּךָ נם האגדה נאספה לתוך ,,ספרי דאגדתא", שכמה מחכמי 
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מפליגים | לתוך חציה השני של המאה השנית ‏ לא?ף הששי: 
המופה ב[ שם-טוב,. שם-טוב כן יוסףי ורבי יוצחק 
אברבנא%, למשל, פרוכים כפולם אחרי תורת-האידיאות; | יצחק 
עראמה, המרבה להעתיק את דברי הזוהר, פרוך היה אחרי תורת- 
הלוגופ -- מה הם, איפוא, הפסופרים האלה 3 פילוסופים או חכמי קבלה ? 
וגם בתקופה הקלאסית: גבירול, האם פילוסוף הוא או בעל קבּלה ? 
סופרי הפילוסופיה וסופרי הקבלה, שבחכמת ישראל בזמן הזה, גם שניהם 
נזקקים לו ומרצים את שיטתו, אלה בבחינת שיטה פילוסופית ואלה 
בבחינת שיטה בקבלה, ושניהם מגישים את עצומותיהם מתוך ספרי נבירול. 
הסופרים הראשונים על העיון בישרא5 בּימי-הבינים פתבו על ,,הקבלה ‏ או 
הפילוסופיה הדתית" ועל ,, הפילוסופיה הדתית של הזוהר" (פראנק, 
ד. ה. יואל, אהרן ילינק), ובזה, ונם-פן על-ידי ההחלטה, שהספר ,מקור 
חיים" של גבירול הוא ספר-חנוך של ישיבת האפלטונים החדשים (מ. יואל, 
וגם ש. מונק), בּלבלו את המצרים יותר ממה שהגבילום. סוףדסוף אָנו 
חוזרים לסברתם של יוסף אב|ן-בכר ומשה בוטר?, שפילוסופיה 
וקבלה היינו הך (צונץ, גאָטטעסריענסטליכע פאָרטראגע, הוצאֶה שניה, 
עמוד 499, עיין למטה). או אולי תורת הס פירות היא המכריעה בדבר% 
או אֶז צריך היה לפסגנן את ההבדל היסודי שפין תורת-הספירות ותורת- 
האידיאות, שגם פופרי הפילופופיה מיחפים לגבירול, מבלי למחקו מספר 
הפילוסופים. וסוף-סוף גם השאלה על ההבדל היסודי שפין תורת-המלאָכים 
ותורת-האידיאות צריכה <ביאור מתוך הסתפלות זו במדה מרובה 
מאשר זכתה לה עד פּה -- אם בכלל אפשר לקרוא לאיזו הערות דרך-אגב, 
וכמעט בלא-יודעים, פשם ביאור. אומרים עליהם, על בחיי, גבירול, אבן- 
צדיק ואחרים מפילוסופי ישראל, שאפלטונים חדשים הם. היש איזה 
הבדל יסודי בין האפלטוניות החדשה ובין קבלה? אין אומר, הבדל זה 
מה הוא, ואַףהעל-פי-כן אין אומר, שבחיי ואבן-צריק חכמי קבלה הם. או 
האם תורת אצילות החומר היא המכריעה בדבר? או אֶז צריך 
להזכּיר, שחוקר מפורסם בפילוסופית ישראל, שלמה מונק, פאשר נראה 
להלן, לא היה חוכך 5ּלל ליחס תורה זו ל מימוני! אפשר, אְמנם, 
לאמר, שתורת-הספירות ותורת-האצילות יחדיו הן-ה] הסימנים המכריעים 
בדבר. אבל, מלבד שאָז צריך יהיה למחוק את גבירול מספר הפילוסופים, 
צריך להזכיר, שהקבּלה הקרמונית (לפי דעת איזה חוקרים) לא היתה 
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המיתולוגיה בישראל. בתקופה שאחרי מימוני עומדת הפילוסופיה 
על נפשה במלחמה של נצחון ויאוש נגד הקבלה, ההולכת ומחבקתה, 
הולכת וחודרת אל תוכה, עד שהיא יורשת את מקומה, לכל הפחות בּספרות. 
ועל כּן נחוץ יהיה שלא להעלים עין בהרצאתנו מהשפעתן של התורות 
המסתוריות על מהלך התפתחותה של הפילופופיה פּבר בתקופה הקלאסית, 
ובמדה יתירה בתקופה שאחרי מימוני. וכן עכשיו, פּשהגענו אל המעינות 
המקוריים, שמהם שואבת הפילופופיה הדיאַלקטית בישראל, שעדיין רק 
.מננד נראה את רשומיה הראשונים, פּבר בַּאֶה שעתה של שאלת 
הפימנים המבחינים שבין פילופסופיה וקבלה. כמוב, 
אידאפשר יהיה לפתור שאלה זו לאלתר, אבל אפשר וצריך לנגוע בה במדה 
מספקת לעורר את תשומת-לבו ולחדר את הרגשתו של הקורא לשאיפתנו 
לבוא גם בשאלה זו לידי הכרעה. ובכן, איפוא, מה הם הסימנים המברילים 
בין פילוסופיה ובין קבלה + האם צורת - המחשבה היא המכריעה בזה ? 
הסימ] הזה, פּשהוא לעצמו, בודאי אינו מכריע: ‏ יש בין חכמי הקבלה 
וסופריה מחברים, שנסו לבסס את הקבלה באופן דיאלקטי, הגיוני (עזריאל, 
ר' יצחק לטיף, ר' משה קורדובירו, ר' מאיר גבאי, ר' שלמה אירגס ועוד). 
השאלה, אם חפצם עלה בידם, שלא כענין היא. גם בּין הפילוסופים נמצא 
יותר מאחד, שהיה טוען יותר ממה שאפשר להודות לו על-פי הוכחותיו 
וראיותיו הדיאַלקטיות. גם בין הפילוסופים יש כּאלה, שמעטו מאד בראיות 
דיאַלקטיות, בּקבלם דעות וסברות ידועות מתוך שיטות דיאַלקטיות 
מפורסמות וסמכו על ראיותיהם של אחרים (אברהם אבן עזרא, יהודה הלוי, 
יעקב אנטולי, יהודה אברבנאל ועוד). | גלוי, איפוא, שצורת המחשבה, 
כפשהיא לעצמה, אינה מכריעה, וצריך לצרף אליה טעמים מתוך עניניהן 
של התורות עצמן. אבל איזו הן התורות המכריעות ? המבוכה, האורבת לנו 
בשאלה זו, לא היתה מורגשת פ5ּל-פּך עד עתה בספרות המוקדשת לחקירות 
על-דבר הפילוסופיה בּישראל. אבל זה אינו אלא מפני שמפל הפילוסופים 
שאחרי מימוני עד עכשיו לא מצאו להם גואלים אלא שני הגדולים שפּהם, 
רבי לוי בן גרשון ורפי חפסדאי קרשקש, ששיטותיהם 
זכו להרצאה שיטתית ויש להן] אופי פילוסופי מוחלט ואין כאן 
שום מקום *ספק; אם אָמנם גם בנדון הפילוסופים האלה היתה 
הכרעה בשאלתנו מועילה הרפה בביאור פמה ענינים, ביחוד בנוגע 
לפילוסופיה של קרשקש. | אבל יותר קשה להכריע בשאלתנו פשאָנו 
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דבר המלאֶכים ותפקידיהם בּבחינת ממצעים בּין ישראל לאביהם שבשמים. 
וזה ניתן להשָמר גם בּנוגע לתורת-האידיאות. אין הדבר בולט פ5ּל-כּך על- 
פנגי השטח, אבל גם תורת-האידיאות מצויה הרבה בספרות התלמודית. 
איספורה של המשנה שלא לדרוש בּמרכפבה ובבראשית בּרפים וגם ביחיר, 
אם לא בתנאים מיוחדים יוצאים מן הפלל, לא עצר, פנראה, כּח למנוע בּעלי 
אגדה מלעשות את התורות האלו, או, לכל הפחות, איזו קטעים ממחיצתן, 
לענין של דרשה ברפים. 

והנה התורות המסתוריות האלו הן מקורו של אותו הזרם המסתורי 
הצדרי, המפלש את מהלך העיון הקוסמולוגי קרב היהדות בּדורות הבאים : 
גרעיני תורת-האידיאות הבבלית שביחזקאל וב,,תורת פהנים"; המשכתן 
של התורות האלו פספרות החכמה של המקרא והאפוקריפים תחת השפעת 
יון[; הרכפבתה של תורת-האידיאות של אפלטון את תורת-המלאָכים 
שביהדות, תורה שפמה וכמה היו מערערים עליה, אבל לעולם לא נצחוה, 
תורה שבתקופה העתיקה מצאֶה לה גואלים ביחזקאל וסיעתו ובתקופה 
שאָנו עומדים בה נתחזקה בצורתה היותר מסתורית בעטיה של האמונה 
החרשה; האגדות על-רבר קדמותה של התורה; הקטעים של מעשה- 
מרפבה ומעשה-בראשית הפזורים בכל רחבי הספרות התלמודית ; 
הספרות המדרשית של תקופת הגאונים הנקראת ,,ספרות בּאספיליאומורפית" 
(שמציירת את הפמליה של מעלה בצורת מלך ויעציו), שיש בה 
מעין נפיון להביא אותן התורות המסתוריות לידי סדר שיטתי; ,ספר 
יצירה", שיסודותיו נמצאים בספרות התלמודית -- פל התורות וכל 
הספרויות האלו חוליות ה[ משלשלת אחת ארופה של סבה ותולדה, 
ההולכת ונמשכת ומתפתחת תחת השטח גם בתקופה הקלאסית של 
פילופופיה בישראל, פּדי להתפרץ בכח ולהשתרע על במת ההיסטוריה 
הרוחנית בּישראל, בּבין-השמשות של האלף החמישי והאלף הששי, בצורה 
מיוחדה הנודעה בשם קבלה. 

הצעה שיטתית של מולדות הקפלה, שגם בענפה ה,עיוני" משועבדה 
חיא להמחשבה המיתולוגית, אינה נכנסת לתוך מסגרתה של היסטורית 
הפילוסופיה בישראל, שאָנו מכוונים אליה כאן. אלא שיחס הפילופופיה 
בישראל בימי-הבינים אל הקבלה הוא מעין זה של היהדות האַבטוריטטיבית 
אל תורת-המלאֶכים ותורת-האידיאות בתקופה העתיקה. הפילוסופיה 
בתקופה הקלאסית בכל5ה היא נספיון כּביר, לנצח את כָּל שארית 
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והשניה -- על תורת-האידיאות. ושתי התורות האלו חשובות היו כלזכך גם 
בעיני אלה שהכפירו את הספנה הצפויה מהן לתורת היהדות על טהרתה, עד 
שיחדו להן מקוב חשוב על-ידי האיפור הנזכּר במשנה, ש,אין דורשין 
במעשה בראשית בשנים ולא במרפבה ביחיד" (משנה חגיגה, ראש פרק ב'). 
בנוגע למצבן הדוגמאטי של תורת-המלאָכים ותורת-האידיאות לא נשתנה 
מאומה בתחילת התקופה שאָנו עומדים בה, אבל פמה מנדולי התנאים 
והאמוראים במשך התקופה התלמודית הודו לתורות אלו חשיבות גדולה 
במרה שלא שערוה באי-כח היהדות האבטוריטטיבית בימים שקדמו. אָמנם 
גם בשאר הקבצים התנאיים אין אָנו מוצאים שם מלאך (חוץ מבמקום אחר, 
תוספתא חולין, פרק ב'/ י"ח: ‏ מיכאל, שַם מלאך הנזכר במקרא, 
ברניאל; ,מטטרון", בספרי האזינו של"ח, הוספה מאוחרה היא לפי 
מסקנת בקורת-נוסחה מדויקה בספר ,תולדות העיקרים בישראל"). ולא 
עוד, אלא שבמקום אחד מגלים התנאים את דעתם, שהמלאך באמת 
אין לו מציאות קיימת ותמידית, אלא הוא נברא תמיד לפי שעה; ולרעתו 
של רבי, מסדר המשנה, זה הוא הטעם, ‏ שהמלאך אין לו שם- 
עצם (ספרי נשא, מ"ב). וגם ש מואל מופר דעה זו בשמו של רב 
(בבלי חנינה י"ד, עמוד א', ושם הדבר שנוי במחלוקת). ביחוד חשוב 
בזה הויכוח של הווכחן המומחה רב אידית: ,אָמר ההוא צרוקי 
(הנוסחה המתוקנת :| ,מינאי") לרב אידית: פתיב (שמות כ"ד, א'): 
,ואל משה אָמר עלה אל ה'", ,,עלה אלי" מיבעי ליה? -- אָמר ליה: זהו 
מטטרון, ששמו כשם רבו, דכתיב (שם, כ"ג, כ"א): ,כי שמי בקרפו". 
אי הכי ניפלחו ליה? -- פּתיב: ,אל תמר בו" -- אל תמירנו בו. 
אם כן, ,%א ישא לפשעכם" למה לי? אָמר ליה: הימנותא בידן דאפילו 
בפרוונקא נמי לא קבילניה, דכתיב (שם, <"ג, ט"ו): ,ויאמר אליו: אם 
אין פניך הולכים, אל תעלנו מזה" (בבלי סנהדרין <"ח, עמוד ב'). הרי 
שנם בימי האמוראים האחרונים היתה מסורה בידם על התנגדותם של 
ישראל 5,פרוונקא", מלאך ממצע בין ישראל ובין אלהיו, והיו משתמשים 
במסורה זו בשעת הצורך בּויפוחיהם את הנוצרים. ואולם, למרות עדות 
נאמנה זו, שגם בתקופה התלמודית מצאֶה לה תורת-הנביאים בּטהרתה 
גואלים נאמנים, ששמרו אותה מכ חפוי מיתולוגי, הרי אי-אפשר להתעלם 
מן העובדה, שהספרות התלמודית שאחרי המשנה, אשר אֶמנם מתחילה 
לא באֶה בטענה על יפוי-כח אַבטוריטטיבי, מלאֶה היא תורה שלמה על- 
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ב3. התקופה התלמודית 
₪ ל עה 


די להשיג את מנאי התפתחותה וסימניה האופיים של פילוסופית 
ישראל בּימי-הבינים מתוך חייה הרוחניים של היהדות בּימי התלמורד, צריך 
להתחיל את הסתפלותנו מתוך הספר היותר חשוב והיותר עיקרי של אותה 
התקופה, | המשנה. המשנה היא מרפזה הרוחני והזמני של אותה 
התקופה, שעתידה היתה להטביע את חותמה על היהדות לדור ודור. מתוך 
המרכז הזה אפשר יהיה לנו להבּיט מבּט חפשי, רחב ומקיף גם על תקופת 
ההכנה, שמצאֶה את מטרת התפתחותה במשנה, וגם על אותה התקופה, 
שבה נעשתה המשנה, מטרת התקופה שעברה, למוצא התפתחות חדשה: 
הדוקומנט האבטוריטטיבי, שבּאי-כח היהדות שבּאותם הימים אנופים היו 
לסגנן ולהוציא מרשות-היחיד של יחידי-סגולה לרשות-הרבים של הצבור, 
פדי לחזק את עמדתם לעומת התורה החדשה, שהיתה הולכת ומתחזקת, 
הולכת :ומפגיעה באותם הימים -- המשנה מציעה את תורת היהדות 
בעצם טהרתה. העיקרים ההיסטוריים, שנתקבלו לתוך המשנה, תמורת שכר 
ועונש אישי לאחר מיתה ותחית-המתים ותורת קדמות-התורה, מסוגננים הם 
שם באופן צנוע כּל-פּך, שהפגימה שבּהם אינה ניפרת אלא למי שיודע את 
התפתחותם ההיסטורית והספרותית. ‏ תורת המלאֶכים נשמטה 
מתוך המשנה השמטה במתכפוון. באותם הימים (ג"א תתק"ס 
לערך) פבר נהוגות היו קריאות חדשות (שנהוגות גם בּימינו היום) מתוך 
התורה, נוספות על הישנות, והקריאות החדשות האלה לקוחות גם 
מאותם חלקי התורה שנמצאו בהם ספורים על-דבר המלאָכים ותפקידיהם. 
אבל באי-כח היהדות שבדור ההוא, ועד-התנאים שסדר את המשנה תחת 
השגחת רבי (רבנו הקדוש), השמיטו את הקריאות החדשות וברשימתם 
(מגילה פ"ד) אינם מזכפירים אלא את הרשימה העתיקה, שאינה מכילה 
שום קריאות אלא אותן שנלקחו מתוך הספר ,,תורת פהנים" בצורת ,,ספר- 
הברית" ומתוך ספר ,,משנה תורה" (רברים), שבּיחד היו מפורסמים ומיופים 
בבחינת ,,תורה", ושלא נמצא בהם שום זכר למלאָכים. ואולם עם כל זהירותם 
וקנאֶתם של התנאים לטהרת התורה האבטוריטטיבית לא עלתה להם 
לעצור בעד התפתחותן של שתי תורות-מסתורין, הנודעות בשם: ,מעשה 
מרכבה" ו,מעשה בראשית". הראשונה מיוסרה על תורת-המלאכים, 
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היתה תורת-האידיאות לאדמתה הפוריה של הפריסטולוניה האנטי-נומית. 
פלום היו צריכים, אלא להשתמש בטרמינולוגיה של אנדת ארץדישראל, 
שכנתה את התורה בשם ח כמה אלהית, בצורתה המיתולוגית שקבלה 
בתורת האידיאות והלוגום של ידידיה -- והכּריסטולוגיה האנטי-נומית 
עמרה בקומתה ובצביונה * : ישוע הוא הלונוס, החכמה, ועל כּן הכח בידו 
לבטל את התורה, או, לכל הפחות, את החוקיות השמושית שבה. והנה 
המלחמות, שבאי-כח היהדות, בימים האחרונים שבפני הבית ובימים 
הראשונים לחורבן, היו אנוסים <לחום נגד התורה החדשה, והויפוחים 
שחכמי המשנה היו אנוסים להפּנס בּהם את בּאי"כח התורה החרשה, פשם 
שמצד אחד גרמו להטעמה חדשה של אופיה המופרי של תורת ישראל, כך 
נרמו מצד שני להתחדשות תורת-המלאָכים ולהתקבלות תורת-האידיאות 
בחוגי היהדות האבטוריטטיבית. במלחמתם נגד המררש הפריסטולוגי ירדוּ 
באי-כח היהדות לתוך שדהו של האויב והיו נלחמים נגדו בכלי-זין שפו, 
מדרש תחת מדרש. פמובן, לא עלתה על דעתם 5ּלל לחשוב את דרשותיהם 
נגד המדרש הפריסטולוני לעיקרי היהדות. הלא מנהג ישן נושן היה, לדרוש 
דרשות בכוונה למפרע, שהדרשות אין להן דבר את עיקרי היהדות. והלא 
באמת זה היה עיקר חידושם של מיסדי התורה החדשה ובוניה, שהיו 
מלקטים את הדרשות המיתולוגיות והרימו אותן ממדרגת דרשות מושכות 
את הלב למדרגת עיקרים. אלא כשם שקביעת המיתוס האסכטולוגי ש5 
תחית-המתים לעיקר היהדות, למרות 55 הצניעות והזהירות בסגנון, סופו 
היה לפרוץ פרצה ביהדות ולסלול נתיבה לזרמים, שבלי זה 5א היה בהם 
כח"שטיפה גדול, פּך נם אי-אפשר היה, שהמדרש על-דבר קדמות 
התפורה, שהיה הולך ומתחזק בחוגי היהדות האַבטוריטטיבית, ישאר 
בלי תוצאות פוגמות. גלוי הדבר, שהודאֶה זו להאי-ראטיונאלי במלחמה 
נגדו, חזיון מצוי בתולרות הרוח הוא"הוא שגרם להתיסדות תורת- 
מפתורין פישראל. 


* עד כמה תלויה הטרמינולוגיה הכריסטולוגית כידידיה עיין ,ע? רמזי התורה" 
עמור  ;123‏ ,על הכרובים" עמוד 148: ,על שהרע..." עמוד 919; ,ע? זרע קין" עמוד 
1 ,על שאלוה..." עמוד 278, 277 ;| ,על חיי משה" עמוד 166--167 ;| ,על קרבנותיהם. " 
עמוד 173. אָמנם, במקצת טרמינולוגיה זו בפפרי אפ?טון מקורה. -- ?דברינו כאן ובסמוך, 
בּנונע לתקופה שלפני המשנה, עיין בספר ,,תולדות העיקרים בּישרא?", ששם מקומם הראוי, 
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להציע 5ּל מיני סברות בשם משה, בסמכם על זה, שבמקום מוכשר לכך 
יטעימו את עיקרי היהדות בטהרתם. מה שלקחו מן המיתולוניה או 
הפילוסופיה המיתולונית של יון, אַףעל-פי שיכולים היו למצוא אַסמכתה 
לרבריהם בּספרות ישראל, היו חושבים להוספה חפשית, שאפשר לקבל או 
לדרחות מבלי להיות פופר. והלך-נפש זה שפחוגי אַלכסנדריה מתאים היה 
ממש לתנאים הדוגמאטיים שבּארץ-ישראל. אֶמנם מצד אחד הכניסו את 
תורת-המלאָכים לתוך הספר העיקרי הלאומי, התורה; ואולם מצד שני 
מעולם לא היו שומעים מאומה על-דבר המלאָכים במקדש ובבתי-כנסיות 
שבגבולים ובחוץ-לארץ (ובלי ספק גם לא במקדש חוני בבית-שמש ולא 
במקדרש מצרים אחר הנזכפר באגרות אלפנטיני). ולא עוד, אלא 
שבּאלכּסנדריה היתה להם הרגשה ברורה בדבר, שההפרה הנבואית השואפת 
למוסריות ולאלוה בּבחינת אידיאַל מוסרי, בּניגוד לדרך המחשבה הקוסמוד 
לוגית שביון, יכולה *וותר על משענת מיתולוגית ועל דיאַלקטיקה 
מיטאפיזית חדה נם יחד (התרפים הסיביליים, ספר שלישי, סימנים 
 ;,8‏ 01, 704). בהכרה זו, איפוא, דעה אחת היו בארץ-ישראל 
ובאַלכסנדריה. וגם עכשיו, אחרי שקבעו תחית-המתים לעיקר וכמעט 
הכריזו ציור מיתולוגי זה ?יסוד מהותי בתורת היהדות, ביחוד עלזידי מה 
שקבעו ,,הזכרה" זו במקדש תחילה (עיין משנה בּרכות, פרק ט', משנה ה') 
וב,,גבורות" בּתפלה בצבור בבתי-כנסיות שבגבולים וחוץ-לארץ, הלא היו 
זהירים וצנועים כַּל-כ בפגנון ההזכרה, שבאמת לא נעשה שום שנוי 
ניפר בתורת היהדות האבטוריטטיבית. 

ואףדעל-פי-כן הודאֶה זו, שהודתה היהדות האַבטוריטטיבית לההזיות 
והתקוות המיתולוניות בחוגי הדרשנים ובעלי אגדה, בודאי גרמה הרבת 
לחיזוקן של אותן התורות והשאיפות, שאָנו מוצאים אצל האסיים ואצל 
ידידיה המושפע מהם, ואשר מהן עתידה היתה לצאת תורת הנוצרים. 
ובכלל, כל היסודות של מסתורין שבאו לידי נלוי במשך התפתחותה 
הארוכפה של תורת ישראל בתקופת המקרא ובתקופה היונית, אף-על-דפי 
שהיהדות האבטוריטטיבית הבליגה עליהם ודחתה אותם מגו, נתקבצו 
ונתלכדו והולידו, במקצת בבת-אחת ובמקצת בזה אחר זה, את התורה 
הנוצרית בצורותיה השונות. בצורתה הראשונה היתה הנצרות מיוסדה על 
תורת-המלאָכים ותחית-המתים, אבל פּשבּאֶה השעה להנצרות, שתתנגד 
לחוקיות, די שתתפשט בין אומות העולם, התלבשה צורה חרשה: עכשיו 
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אם רואים אָנו אותו בּבחינת מה שהוא ומה שהוא רוצה %םיות, פלומר, 
דרשן יהודי, סגל לעצמו את דרך המחשבה של אפלטון, שמשך אותו 
בכח כל הסימנים המכריעים שמנינו למעלה. בּאותם הימים שידידיה 
היה חי ופועל, בּימי מצור ומצוק לישראל בעטיה של רומא, קבלה 
המחשבה המיתולוגית חיזוק חדש. ידידיה ראֶה במחיצתו את העני בשבט 
עברתו, ובנפשו הרגיש את גסות רוחו של קאליגולה, בעמדו לפניו 
במלאכות מטעם היהודים שבּאַלכּסנדריה. ידידיה באמת חסר היה הנטיה 
לפלפול הגיוני מרויק, ודרך המחשבה ההגיונית-ההלכית, שעתידה היתה 
לחנך את היהודים לפלפול הגיוני, עדיין היתה בראשית התפתחותה גם 
בארץ-ישראל. וְאַף-על-פי שיודעים אָנו מתוך המקורות, שהיתה דוך 
כּבושה של שאלות ותשובות רצוא ושוב בין , ירושלים הגדולה" ובין 
,אלכסנדריה הקטנה", הלא כמה וכמה סימנים אופיים נטשטשו בדרך 
מארץ-ישראל לאַלכסנדריה. ובכלל גלוי הדבר בספריו של ידידיה ,על 
עשרת הדברות" ו,על החוקים הפרטיים", שאופן הסתכלותו בחוקים 
ופירושיהם קרוב יותר לרוח הצדוקים מלרוח הפרושים, שהוא-הוא רוח 
ההלכה בנטיתה לפלפול הגיוני. אבל פּדאי הוא הדבר לשום אליו לב, שגם 
ידידיה, למרות מה שהוא מרצה כמה סברות מיתולוגיות בשמו של ,,משה", 
כשבא להרצות את ,עיקרי היהדות" בְּאופן אבטוריטטיבי, נזהר מאר 
לסגננם בעצם טהרתם. בּדבריו המפורסמים בסוף ספרו ,על בריאת העולם" 
(עמוד 41--4%; הוצאת פהן 1, עמוד 59--60) הוא אומר: ,בתורת 
הבריאה, שזה הצענו, מלמד אותנו משה פּמה וכמה תורות שונות, אלא 
שחמש מהן הן המעולות והעיקריות שבכולן". ואלו הן: מציאות 
אלהים, אחדות אלהים, חידוש העולם, אחדות העולם, השנחה. אין כאן 
שום רושם של מיתולוגיה, ולא עוד, אלא שהוא משמיט נם את העיקר 
ההיסטורי החדש, תחית-המתים, ואפילו את העיקר של השארות-הנפש, 
שסופר אחר מאותו החוג מונה בין עיקרי היהדות; כוונתי 
5,המוסיף" בספר חמישי של התרפים הסיביליים (סימנים 491--500). 
החזיון הזה, שאָנו מוצאים אצל הסופר הנזפר, אַףדעל-פי שבכלל שקוע הוא 
ראשו ורובו במיתולוגיה, וגם אצל חברו מספר השלישי (סימנים 699--680), 
הוא, בצירוף אל גורמים אחרים, ענין חשוב לביאור ההבדל וההתאמה שפין 
הסימנים האופיים של פילוסופית ישראל בתקופה העתיקה וזו שבימי- 
הבּינים. ‏ ידידיה ואחרים במחיצת המשכילים שביהודי יון לא היו חוככים 
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שאחדים מהם נכנסו אחר-פך לתוך הקאנון של ,,עשרים ואַרבעה" שלנו, 
בעוד שרובּם נודעים היום בשם ,גנוזים" או ,אפוקריפה", ,מזויפים" 
או ,פסידואפיגרפים", ושארית להם גם באגדות עתיקות, בקבצים 
התלמודיים או במדרשים קטנים, שנדבּר עליהם להלן. ספרות זו, שמתחילה 
לא היתה מאמירה שום יפוי-כח לעצמה, שהיא מדברת בשם היהדות 
האָבטוריטטיבית, התפתחה ביחוד על בסים התקוה האחרונה, או 
האפכטולוגיה. הצר השוה שבכל הספרים האלה, שכולם, חוץ 
מאחר (הספר דניאל שהכניסוהו לתוך הקאנון אחרי בדיקה והגהה מדויקת), 
נשארו ,גנוזים", היא היצירה המיתולוגית על בסים תורת המלאָכים 
ובמקצת גם על בּסים תורת האידיאות. אבל גם זה סימן משותף הוא לכולם, 
שהם מרקמים את יצירותיהם המיתולוגיות בּראיות ההיסטוריות של הנביאים 
העתיקים לשלל צבעים מרהיב (דניאל, ספר היובלים, ספרי חנוך ועור). 
השאיפות האלו נתחזקו מטעם היהדות האופיציאלית בשעת התחדשות 
המדינה בימי החשמונאים. באותם הימים, בבחינת תולדת ההתחרות 
המסובכה שבין הפרושים ובין הצדוקים, ראתה היהדות האופי- 
ציאלית על כּכה, לקבּוע מסמרות בּיחוסה לתורה אסכטולוגית אחת ולהכריז 
על תורת ‏ ת<חית-המתים בבחינת ‏ עיקר מעיקרי היהדות. וזה 
חיה העיקר ה הים טורי הראשון שנכנס לתוך היהדות האַבטוריטטיבית 
(ג"א, תר"ץ לערך; עיין ,,תולדות העיקרים בישראל", שער ב'). וכן 
נוסף על תורת המלאָכים הסבולה יסוד מיתולוגי חרש במחיצת היהדות 
האופיציאלית. והימים ימי קביעת הקאנון, שמטעם רוח הזמן נכנסו בו 
גם איזו יסודות, שהיהדות האופיציאלית היתה דוחה אותם מגו בתקופות 
שקדמו: מלבד ספר דניאל, פנזפר, נכנסו גם ספרים אחרים, שיש בהם 
רשמים ניפּרים של תורת-האידיאות, אם אָמנם הרשמים ההם מטושטשים 
מאד טשטוש במתפוון. ועדיין לא היתה קביעה זו הקביעה האחרונה 
של הקאנון, ולהלן נזכּיר, שגם בין התנאים הראשונים היתה מחלוקת 
על-דבר שאלות הקאנון עד לימיו של רבי עקיבא. 

אָמנם גם דור זה הנחיל לנו ספר חיצוני אחד, אגרת אריסטיאס, 
המציע את עיקרי תורת היהדות (לנכון מפני ששם את הדברים בפי הכפהן 
הגדול בּירושלים בשם היהדות האבטוריטטיבית) מכּלי שום תערובת מיתו- 
לוגית (פימנים 199--196), | בּכל זאת, מתוך האֶמור למעלה נבין את 
החזיון, שידידיה, הבא מתוך אותו חוג עצמו של מחבר אגרת אריסטיאס, 
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אבל במדה שהיא מכוונה לבנין שיטת חיים מעשיים ומופריים, 
כּבנדון היהדות, בה במדה היא נושאת בּקרבה את הזרע להתפתחות ההגיון 
המעשי-יהדיני. ונם זאת: פשהיא לעצמה אין לה לההפרה המוסרית, 
המיישידת לאלוה בבחינת אידיאַל מוסרי, שום נטיה ליצירת מיתולוגיה ; 
אדרבה, יש לה נטיה מכריעה להשיג את היסוד הרוחני על טהרת אחדותו 
המוחלטת. שני הסימנים האלה ניפרים גם בספר משנה תורה. 
התורות היסודיות של היהדות מתגלות פה בטהרתן צרופות מכל הסיגים, 
שהיו אחוזים בהן מתקופה קדמונית. אבל כּבר נראים כאן נצני ההגיון 
המעשי-הדיני, שהיו עתידים לשגשג ולהגיע עד רום המדרגה בבחינת 
בסיסם של החיים המוסריים. הנטיה המיטאפיזית הדיאַלקטית עדיין חסרה 
כאן] <נמרי, כל הראיות <קוחות ה[ מתוך מאורעות היסטוריים. 
בהשתלמותה הקוסמולוגית של תורת היהדות התפתחו הנצנים הראשונים 
של הדיאַלקטיקה המיטאפיזית (ביחודר אצל ישעיהו השני ; עיין ,,תולדות 
העיקרים בּישראל"), אבל ביחר עם זה פשים הם תאים ליצירה מיתולוגית 
חדשה. התפתחותה של המחשבה המעשית המדינית הולכת ומתמדת בּלי 
מונע. | המחשבה המיתולוגית מתקדמת בקרב היהדות מתוך העיון הקוס- 
מולוגי, אבל היא מתאחרת מטעם הנטיה המוסרית המקורית, המכריעה את 
היסוד המוסרי גם בגבול העיון הקוסמולוגי, וגם מטעם המחשבה המעשית- 
הדינית. דיאַלקטיקה מיטאפיזית לא היתה בקרב היהדות בּאותם הימים, 
ולא התפתחה במלואֶה עד לתקופת ימי-הבינים. היהדות האבטוריטטיבית, 
שהרחיקה כל מיתולוגיה מגו, לא היתה עוסקת בספרות בנוגע לעיקרי הדת. 
הפל היה קבוע ועומד. | אבל עוסקת היתה היהדות האַבטוריטטיבית 
בהתפתחות המחשבה המעשית-הדינית על-ידי בנין תורה שבעל-פה, בכוונה 
לסגל את תורתה, שהיתה לשיטת-חיים מלאה, לתנאי החיים ההולכים 
ומשתנים, הולכים ומסתבכים, -- עוסקים היו בהלכה. מחוץ למחיצת 
היהדות האופיציאלית הלכה החריצות הרוחנית הלוך והתגבר מטעם 
החרות הרוחניות שהיתה שוררת בספרות. היהדות האופיציאלית דחתה 
את תורת המלאָכים ותורת האידיאות גם שתיהן, ואולם לא היתה מוחה, 
ואולי נם לא היה בידה למחות, שבּאגדה שבכתב ושבעל-פה היו 
וסקים בהסתכלות בדעות קוסמולוגיות, וגם קוסמוגוניות, תחת השפעות 
שונות, עתיקות וחדשות, מן החוץ. הדעות האלה מצאו את מקומן לא רק 
באנדה ובמדרשים שבידינו. אלא גם בספרים הנודעים בשם ,חיצונים", 
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זינון, אפשר להבחין שלש דרכים בהתפתחות המחשבה, בחקירות קוסמד- 
אונטולוגיות ואפיסטימולוניות (העוסקות בּתורת-ההפרה) מפלפל חריף הוא 
מאד. בסגנונו המוסרי-הקוסמולוגי לשם בסוס המוסריות נוטה הוא תמיד 
למיתולוגיה, בעוד שבשאלות מעשיות, בגבול ההלכה הדינית והמופרית, 
הוא מה שאפשר לסמן בשם בעל שכל בּריא ומתון. בספריו של אפלטון 
ימצאו לפעמים שלשת מיני התפתחות המחשבה אלה צפופים זה אצל זה, 
אבל אפשר לסמן ספרים ידועים בבחינת דוגמות: את הראשון תמצא 
בפארמנידס, וגם בתיאיטטו ;| את השני ביחוד בסימפוסיון, אבל גם 
בפהידון ובטימיאוס; ואת השלישי בספר החוקים, שבו הקשר שבין 
מוסריות ותורת-האידיאות סמוי לגמרי (חוץ? מרמז קל בסוף הספר, 
סימן י"ב, עמוד 968--966);| בספר המדינה, באותם הח?קים שאפלטון 
אינו מטעים את יפודות שיטתו; ונם בספריו נגד הסופיסטים, שהוא יורר 
בּהם לפלפול חריף וקזואיסטיקה מחודדה. אצל אריסטו אין אָנו מוצאים 
אלא את המין הראשון, ובמקצת גם את השלישי. או חקירה קוסמולוגית 
ואונטולוגית בפלפול דישלקטי חריף (ספרי ההגיון, ‏ מה שאחר הטבע, 
וחקירות המיטאפיזיות בספריו הטבעיים), או חקירות מעשיות, מוסריות 
ומדיניות, מבלי מיטאפיזיקה של מופריות וכמעט גם מבלי פילוסופיה 
מדינית במובנה אצל אפלטון. | אצל הסטואיים והאפיקורסים, שהיו 
מעמידים את כל הפילוסופיה על המוסר, חפר הפלפול הרישַלקטי 
החריף, אבל גם ההגיון המעשי-הדיני -- מפני שעיקרי המוסר שלהם סרק 
היו ולא היה בהם די בסים לשיטה של חיים מעשיים מוסריים. בּישיבתם 
של האפלטונים החדשים, שהם באי-כחה של הנטיה המוסרית של אפלטון, 
הלך הרעיון המיתולוגי והסתבך לסבך נואש שאין לו התרה, עד שכל 
השתדלותו הדיאַלקטית של פרוקלוס, להכניס בו איזה סדר שיטתי, לשוא 
היתה. שיטתם הדמיונית והמיתולוגית חסרה גם את הצורך וגם את 
היכולת לבנין שיטת חיים מעשיים-דיניים. העסק בספרי ההגיון של אריסטו 
לא היה בו כדי להציל את שיטתם הם מצורת המחשבה האידהגיונית. 
ההתקשרות המוגזמה שבין המוסריות והחקירה האונטולוגית, שהם הפליגו 
בה יותר מאפלטון, עתידה היתה לגרום התפתחות המיתולוניה בּישיבתם 
במדה מרובה מבישיבת אפלטון. 

מתוך האִמור אפשר להוסיף הבנה בהתפתחות דרכי המחשבה בישראל. 
ההפּרה המוסרית חסרה מעיקרה את הנטיה לפלפול דיאלקטי חריף, 
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הפנימית של היהדות מימות אַנשי כנסת הגדולה ואילך. הקדמנו לנגוע 
בפילוסופית ידידיה וסיעתו, פּדי להשיג את החזיונות, שנתגלגלו מטעם 
הנגיעה שבין היהדות וחכמת יון, מתוך התקדמותם והתבדלותם של 
התנאים הפנימיים שבּשני החוגים האלה, ובזה התוינו קו כללי להרצאת 
הענינים בּספרנו .זה. אבל צריך לשוב לתקופת אַנשי כנסת הגדולה, 
שאליה הגענו בהרצאתנו השיטתית, ולתור אחרי דרכי התפתחותה של 
המחשבה העברית בענין וצורה מאותם הימים עד שהגיעה למרום 
התפתחותה הדיאַלקטית בּימי-הבינים. בהרצאתנו זו נטעים מעט את צורת 
המחשבה, אבל ההתפתחות הענינית פרוכה היא כל-כּך בהתפתחות הצורה, 
שגם שניהם, הענין והצורה, יבואו על חשבונם : 

מונח הדבר בהזדעועותם העמוקה של הנביאים שעת התגלות הפרתם 
המוסרית, שמחשבתם הולכת ומתבטאת כמעין המתגפר, אלא שרוקא 
מטעם זה אינה מתלבשת צורה מדויקה, מרעית. מצב-נפש זה, המלוה 
בהכרח כל הכרה מוסרית אמתית, מונע גדול הוא מעיקרו להתפתחות 
המחשבה בצורת ההגיון המופשט. אומרים, שההגיו] המופשט הוא סגולה 
לאומית של היונים. ואולם קודם שהגיעה שעתה של החקירה הקוסמולוגית 
ביון, לא היו להם להיונים אלא מיתולוגיה ופואיזיה, שאין להן דבו" עם 
הניון מופשט מרויק. | אָמנם, גם הנטיה להחקירה הקופמולוגית סגולה 
יונית היא, אלא שבכאן אין אָנו דנים בביאור התנאים היסוחיים של 
האורגאניסמוס המסובך המתגלה לנו בחיים הרוחניים של יון, אם אֶמנם 
המחקר על-דבר ההתאמה שבין האמנות היונית וההגיון היוני אפשר 
שיקבל איזו הארה מתוך הסתפלותנו בכאן. על של עתה מסתפקים אָנוּ 
להטעים את העובדה, שגם אחרי השתלמות חכמת ההגיון על-ידי אַריסטו 
אין השיטות הפילוסופיות, ההולכות ומתחדשות ביון, מצטיינות בהגיון 
מדויק. ‏ ונם זאת, האפלטונים החדשים, המתנגדים המושבעים של ההגיון 
המדויק בשיטותיהם, חפרו את הפירושים ואת הקבצים היותר משובחים 
לספרי ההגיון של אריסטו. החזיון הזה בחייהם הרוחניים של היונים יש 
בו ענין רב, ויובן לנו, אם נתור אחרי דרכי ההתפתחות של המחשבה 
ההגיונית שביון, הדיאַלקטיקה (פּי בזו אָנו דנים), או חכמת הנצוח, מתוך 
הסתפלותנו כא]. | בעל הנצוח, או המפלפל, הראשון שביון, הפילוסוף זינון 
מישיבת האיליים, פתח חכמה זו מתוך חקירותיו על המציאות היחידה 
והמיוחדה, היסוד הרוחני שבמציאות. אצל אפלטון, ששב לדרך הנצוח ש* 
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פמובן, אפשר להשיב גם על שאלה זו, שאריסטו היה מושל בּפילוסופית 
ישראל, מפני שהיה מושל באותם הימים בפילוסופית הערביים. אב5 
תשובה זו, אם איננה עוד הפעם אותה העובדה ההיסטורית שזכרנו, אינה 
אלא מרחיבה את השאלה וכוללת גם את הערביים: מדוע מושל היה 
אריסטו בּימי-הבינים בּפילוסופית הערביים והיהודים ?+ ואפשר שהיה כאן 
צורך בּהתרחבות גבול השאלה, אלא שישנם פאן דברים בגו: ממשלתו 
של אַריסטו בפילופופיה הערבית אינה ודאית כּל-כּך כּבפילופופית ישרא5 : 
אצל הערביים אפלטון, באספקלריה של האפלטונים החדשים, הוא המוש5 
בכיפה נם בקרב המשאיים (פריפטטיים) הקיצוניים, בּעוד שבפילוסופית 
ישראל אַריסטו בא לידי בטוי יותר מלא ויותר שלם. אחד התפקידים 
היותר חשובים של ספרנו זה יהיה, להוכיח, נגד ההשקפה הרגילה 
שנתפשטה, שאין לך שום הוגה-דעות בּישראל (ובפירוש אני מטעים, שגם 
גבירול בכלל), חוץ מאלה המתיחסים בפירוש על דגל הקבפ5ה, 
שקבל אפילו אחד מיפודותיהם של האפלטונים החדשים במובנו המלא. 
השאלה שלפנינו היא, איפוא: מה הוא טעמו של החזיון, שאריסטו מושל 
בפילוסופית ישראל על חשבונו של אפלטון בּמדה מרובה מבפילוסופיה 
של הערביים ?+ וכדי להשיב על שאלה זו, צריך להרחיב את גבולה של 
השאלה עוד יותר: מה היא מדת השפעתם של הפילוסופים השונים 
וישיבותיהם -- אפלטון, אַריסטו, האפלטונים החדשים ועוד, -- על 
התפתחות הפילוסופיה בישראל ? 

הדרך היותר טבעית והיותר נכונה לפתרון שאלה זו היא, בלי ספק, 
לחקור אחרי ‏ מקורם של פל הרעיונות והמחשבות, שגרמו להתפתחות 
הפילוסופיה בישראל, מבלי משוא-פנים. ולפי מצב החקירה הנדונה בספרות 
חכמת ישראל החדשה יש להזהר מאד, שלא להקל בחשיבותו של 
המקור הפנימי על חשבון החיצוני, או להיפך. וביחוד יש צורך גדול 
להזהר מפני הענותנות המוגזמה, השוררת בּחוגי חכמי ישראל על-אדות 
השתעפדותם ש5 פילוסופי ישראל לפילוסופיה של הערביים, ,,מוריהם, 
רבותיהם". וכדי לבוא בזה לידי הסתפלות ישרה, שאינה משועברה לשום 
סברות קדומות ו מקובלות", צריך יהיה לחקור על מהלך התפתחותה 


הואיהוא ספר פארמנידס, שפך מרשו פלוטינום ועשהו ?יסוד תורת התארים שלו. השם: 
כתאב פי א5 תוחיד אינו הולם שום ספר מספרי אפלטון חוץ מספר פארמנידס. 


עיין גם שטיינשניידר ‏ ,העברעאישע איבערזעטצונגען", עמוד 156, הערה 957. 


4 תולדות הפילוסופיה בישראל 


ההחזקה המהירה בּפילוסופיה של אַריסטו מצד היהדות של ימי-הבינים, 
ששונה היא כל-פּך ממנה בעצם מהותה. גלוי הוא, שמכשירי-הלמוד החדשים 
היה בם איזה יסוד, שיש בו די התאָמה להכשרת הכחות בחוג החרש, 
אשר בכלל זר היה להם. אבל גם העובדות ההיסטוריות, פּשהן לעצמן, 
אינן פשוטות 5ל-פך. אדרבה, עובדה היסטורית היא, שאין להכחישה, 
שכערביים כּיהודים היו בידם מספרי אפלטון לכל הפחות הספרים : פהידון, 
המרינה, החוקים וקריטון. וצריך לדעת, שבשלשת הספרים הנזכרים ראשונה 
היו בידיהם דוקא אותם מספרי אפלטון, שזה הטעמנו את התאמתם עם 
כּל נטית-הרוח היהודית, ואשר יש בהם פּדי השקפה מלאה של תורת אפלטון, 
לכל הפחות לפי פירוש תורה זו בתקופה העתיקה וימי-הבינים; אם אֶמנם 
צריך להודות, שמתוך מבט הפירוש המודרני בתורת אפלטון שלשת הספרים 
האלה עדיין אין בהם די השקפה מלאה ושלמה. פי גם היונים העתיקים, 
שכל ספרי אפלטון היו בידם, לא היו מפרשים אותו באופן שונה מזה של 
הערביים והיהודים. ולא עוד, אלא שגם פירוש אפלטון החדש מיוסר 
במדה גדולה וגם מכריע? על המדינה (הרמאן פהן, עיין להלן). צריך 
להזפּיר, שמן הטיטראלוגיה (דיאַלוג מרובע): מדינה, טימיאוס, קריטיאס 
וחוקים, דוקא אותם שלשת הספרים, שהערביים והיהודים בודאי ידעו 
אותם (הקטעים של קריטיאם שבידינו אינם קנין חשוב כלזכך), הם"הם 
שבכלל5ם יש בהם כּדי שיטה. מפוימה שלמה, שקרובה ברוחה להשקפתה 
היסודית של היהדות. בכל אופן אפשר היה להם למצוא בספרים אלה 
את כל אותם הסימנים, שלנכון משכו אחריהם את לבו של ידידיה משיכה 
היותר חזקה. ושאלתנו מתחזקת, ואם גם רק מעט, אם מזכירים אָנו, 
שלפי דעתנו, שיש לה על מה לסמוך, ידע מימוני לכל הפחות את הספר 
פארמנידם של אפלטון, אותו הספר שפבר בתקופה העתיקה מצא 
פירושים רבים ושונים ומתנגדים זה לזה, פּמעט במספר נדול כּל-כך, כּמספר 
הפירושים שמצא הספר הזה בארץ אַשפנז במאה שעברה; אותו הספר, 
שלכל הפחות בדרך ממוצעת היה גורם גדול בהתעמקות תורת אחדות-הרוח, 
כאשר נראה להלן *. 


* נשאלת ידיעת ספרי אפ?טון בין הערביים עיין מונק 868ת216!8 עמוד 815; א. 
מיללר ,דיא גריעכישען פהילאואַפהען אין דער אַראַבישען איבערליעפערונג", האללע, 1873, 
עמוד 6--9; לפי זה היו בידם גם הסופהיסטס וספרים אחרים. אם השערתי, שגם הספר 
פארמנידס היה בידם, נכונה היא, הרי הספר ע? ה י חו ד שתורגם עללידי יחיא אבּן עדי 
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של אפלטון בתקופה העתיקה, מפני שלפי ההשקפה הרגילה אריסטו 
הוא פילוסוף-בית מובהק של היהדות. ועל כּן ראינו לנחוץ להעיר ע5 
התלהבותו המוסרית ועל פוונתו המעשית של אפלטון, סימנים המקריבים 
אותו כליכך לרוח נביאי ישראל. אם מקבילים אָנו את ה,מדינה" 
וה,,חוקים" של אפלטון מזה לעומת ה,,מדיניות" ו,,המדות" של אַריסטו מזה, 
אין שום ספק בדבר, לאיזו משתי ההשקפות דעתו של יהודי נוטה. 
לא משום הפרטים שבדבר, אדרבה, ב,מדיניות" של אַריסטו ישנם כּמה 
פרטים יותר קרובים לרוח היהדות ממקבילותיהם אצל אפלטון (כּן, למשל, 
בהתנגדותו של אריסטו לתביעתו של אפלטון, שבשדרות העליונות 
שבמדינתו האידיאַלית יהיו הנשים והילדים שותפות צבּורית, וטענתו ש5 
אריסטו, ששותפות זו יש בה משום ,ערוה" ;| ,מדיניות", ספר שני, פ"ג 
ופ"ד). | המכריע בדבר הוא מצבן של שתי החכמות האלו, המריניות 
והמוסר, בשיטתו הפללית של אַריסטו. בין החכמות האלו ובין היסודות 
המיטאפיזיים של אַריסטו אין שום קשר, אם לא הקשר השלילי שאָנו 
מוצאים ביניהן, כּשמדמים אָנו את דרך, אריסטו בזה לדרפו של אפלטון 
(עיין למעלה). 

ואָמגם דוקא מטעם זה הצורך מאמיר להקדים ולפגנן את השאלה 
לאלתר: מאין החילוק הזה בין התקופה העתיקה לזו של ימי-הבינים ? 
מדוע היתה היהדות בתקופה העתיקה נוטה אל אפלטון, בעוד שזו של ימי- 
הבינים היתה נוטה אל אריסטו% ומ[ המחקר הזה ישאר עדיין חלק 
נכבד, גם אם אין אָנו מודים בממשלתו המוחלטת של אַריסטו בּפילוסופית 
ימי-הבּינים בּישראל אלא בגבולים מצומצמים הרבה, ונותנים מקום ראוי 
גם להשפעתו של אפלטון -- כּאשר כּבר עשו אחרים וכאשר נוכיח במדה 
יותר רחבה בספרנו זה. ‏ בה במדה שלמדנו להבין את טעם החזון, 
שידיריה וסיעתו היו נמשכים אחרי אפלטון, מתגברת השאלה, מרוע לא 
היה טעם זה פועל גם בתקופת ימי-הבינים ?% לבאר את פל החזיון הזה 
מתוך עובדות היסטוריות-ספרותיות, למשל, מתוך התפשטותם של ספרי 
אריסטו בין הערביים, שמהם קבלה הפילופופיה בּישראל בימי-הבינים, 
לפי ההשקפה המצויה, את ההתעוררות ואת פּל מכשירי הלמוד והחקירה, 
אי-אפשר. כּי נם אם אפשר היה להודות לה,,עובדות" האלו, הלא אין זו 
דרך טובה לבאר חזיונות היסטוריים גדולים. ישותם של מכשירי למוד 
ידועים, נם אם לא היו שום מתחרים בצדם, עדיין אינה מבארת את 
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ראשיתה ש5 האליגוריה פּבר ניכּרת בדרכיהם הפרשניים של אפלטון 
ואַריסטו בהתיחסותם לאגדות עמם (בנוגע לאַריסטו אני מתכוון להספר 
,על העולם", המיוחס *ו, פ"ו ופ"ז) וגם בדורות יותר קדומים. | כִּי 
על כּן מימות אפלטון ואריסטו לא נתחדש דבר בישיבות הפילוסופיה חוץ 
מסננונים שונים של תורת-אפלטון ותורת-אַריסטו, כלומר, הרכבות משתיהן 
בנטיות מכריעות לצד זו או לצד זו. ‏ ומן הכּלל הזה אין לך להוציא אפילו 
את ישיבת האפלטונים החדשים אלא בנוגע לתורה יסודית חרשה 
אחת (זו של אצילות החומר מן האין-סוף). | השאלה החשובה <נו כאן 
אינה אלא זו: מפני מה הלך ידידיה אחרי אפלטון ולא אחרי אריסטו ? 
או, ביותר דיוק, שאלה זו, כּשהיא לעצמה, אינה שאלה כלל. הלא אפשר 
הרבר, שאיזו נטיה אישית, או איזו סבה חיצונית בהלך-חנוכם של ידידיה 
וכל הסיעה הזאת הכריעה בזה. אלא ששאלה זו נעשית למחקר חשוב 
בתולדות הפילוסופיה בּישראל, אם שמים אָנו לב להעוברה ההיסטורית, 
שבימי-הבינים היה אַריסטו מושל בכיפה של הפילוסופיה בישראל. או 
יותר מדויק הוא לאמר, שנזקקים אָנו כל-פּך למצוא טעם להשפעתו הגדולה 


ינגוד". -- בנונע ?שכר (עונש בבא בַּבתינת הצדק המשוה ובמובן ,גם זו ?טובה", המצוי 
בספרות הת<מודית, עיין ספר ,המדינה" עמור 6178; <?עמוד 6148 עיין האגדה ע? בקורן 
של רבי יהושע בן ?וי בנן-עדן, אלא, שכמובן, אנדה זו התפתחה תחת השפעתו של 
אפלטון. -- עמוד 6180: מדותיו ונורלו של אָדם נזורים המה לפני רדת נשמתו ?עולם 
השפ?, יוצאת מן הכ?? הן המדות המוסריות -- <זה עיין בב?י נדה ט"ז, עמוד ב'. גם זו 
היא אנדה שנתפתחה תחת השפעתו של אפלטון. -- חוץ מן הפרטים האלה, שאפשר להוסיף 
עליהם כא?ה וכא?ה, צריך ?שים ?ב לחוקים עמוד 9170 ולהתאמת אותם הרברים את 
הדבור הש?ישי וביחוד להעוברה, שהספרים ט--י"א של התוקים מפונננים במפגרת 
עשורת הדברות. ואם אָמנם מסגרת זו אינה שמורה בכל המקומות, הלא לפעמים, 
וביחוד בהזרת הדברים ובמסקנות העולות, מפגרת זו חוזרת ובאה ?ידי גלוי. -- אופיים 
הם הדברים בראש ספר עשירי עמוד 8855: צריך להקדים דברי פתוי (ראיה ומופת) 
ע? מציאות אלוה, השנחתו וצדקתו להחוקים ע? דיני ממונות ודיני נפשות (הדברים 
צ6גן099ה0 שִסו0טגנַסַָה 0+ מוסבים ‏ על | 55 החוקים, פאשר גלוי הדבר מתוך 
הטעם הנית] בסמוך: המאמין במציאותו, השנחתו וצרקתו של אלוה, ?א יבוא לעולם ?ידי 
עברה). עיין לזה תוספתא שבועות פ"נ, ו': חנניא בן] חכינאי אומר: ‏ ,וכיחש 
בעמיתו" אין אדם כיחש בעמיתו עד שפופר בעיקר. פעם אחת שבת ר' ראובן בטבריא 
ומצאו פי?לוסופוס אחד, אָמר 5ו: איזה הוא שנאוי בעולם? אָמר לו: זה הכופר 
במי שבראו. אָמר לו: היאך? אָמר לו: כבפר את אביךר ואת אמך, ?א 
מרצח; ילא חהנאה, 7א"תננוב,..-לא תענה ביר עיר"ע רז שיקור והכות 
תחמוד, הא אין אָדם כופר בעיקר ואין אָדם הולך ?דבר עבירה אלא אםכן כפר בּמי 
שציווה ע?יה". 
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של מה בכך, מי תלוי במי (הרבה שאבו שניהם מתוך מקורות מזרחיים 
קדומים), אלא רוצים אָנו להטעים את העובדה, שיהודי שהיה קורא את 
ספרי אפלטון היותר חשובים במוסר ובמדיניות, למרות מה שכּמה מדבריהם 
זרים לרוח היהדות, היה מוצא את עצמו בּאטמוספירה יהודית, שהיה 
רגיל בּה. את זו כבר מצא בזה, שבספרי אפלטון, כפּבספרי היהדות, 
היסודות הפילוסופיים הראשיים שבהשקפת-העולם מכוונים הם מול החוקים 
המעשיים, עד שכל אחד החוקים הפרטיים בא בדין מתוך היסודות עצמם ; 
וביחוד גם בעובדה זו, כּשהיא לעצמה, שפילוסוף נזקק <דון על חוקים 
פרטיים. פשידידיה היה מבקש בספרות היונית איזה דמיון למשה שלו, 
הפילוסוף והמחוקק, הרי אי-אפשר היה לו שלא לתת את עיניו 
באפלטון. | הלא המדינה של אפלטון, אחרי השנויים הנחוצים, תיאוקראטיה 
היא כמדינתו של משה. מדברים הרבה על השפעתה של הסטוא על 
ירידיה. אבל השפעה זו אינה מגעת חוץ מהתגוונות ידועה בפירוש תורת- 
האידיאות. ואם מיחסים את האלגוריה הקצונית של ידידיה להשפעת 
הסטוא, הרי צריך להזכיר, | ש המדרש בארץדישראל ובחוגי היהודים 
בכלל כבר היה מדה מקובלה בזמן ית שני; וגם זאת, שגם אצל היונים 


עמוד 785: עבודת-הצבא משנת העשרים לשנת הששים, עיין במדבר א', ג' וכו" ביחם 
לויקרא כ"ז, ג', ובמדבר ד/, ג' וכו'. -- עמוד 7840: אשה מתנרשת אחרי שהשהה אותה 
עשר שנים ו?א ילדה, עיין משנה וברייתא (ותוספתא) יבמות ספ"ו ובבלי ס"ד עמוד 
א'. -- בספר ח' עמוד 8288: הקרבנות צריכים להיות קבועים בזמן ובמפפר, 
וכ? עבודת הקרבנות תהיה מרוכות במקום אחד ברשות ‏ הצכצור, מפני 
שקרבנות יחידים מביאים לידי קלקלה; רעיון] שלפי דעת מבקרי המקרא היה המניע 
הראשי בברית משנהיתורה. ואם כי אין אנו מודים בדעה זו בכל היקפה ואַנו חושבים 
את התרפזות עבודת הקרבנות לתולדת המניע העיקרי: הרחקת אמונת המלאכים והתחזקות 
בתורת האחדות המוחלטת, הלא מודים אָנו, שהתרפזות הקרפנות ענין חשוב מאד היה. 
ולא עוד, אלא שבעיקר הדבר גם ההתרפזות בחוקי אפלטון מכוונה להתחזקות באמונת 
אחדותיהרוח ;| עיין גם בסוף ספר עשירי, עמוד 909. -- בספר תשיעי, עמוד 8650-6: 
נלות הרוצח בשונג -- אבל רק שנה אחת. -- בספר י"א עמוד 9146 וכו" על פקדון 
עיין שמות כ"ב, ו' וכו', שים 5ב להפננוז המשותף לשניהם, ועיין בספר ,המדינה" בתחילת 
הויכוח ע? מהות הצדק. -- אָמנם דין עבד שברח, עמוד 9146, הוא בהתננדות ?דברים 
כ"נ, ט"ז: 5א תפניר עבד א? אדוניו. -- עמוד 9216, להחומרה הנדולה בדין עושק 
שכר שכיר עיין ויקרא י"ט, י"ג. אָמנם הקנם של מאתים אחוזים בערכך בנדון עשיקת 
שכר שכיר יותר משנה שלמה אינו בהתאָמה <אסור הרבית שבספר חמישי, עמור --7426. 
?עמוד 9286 וכו' על בן סורר ומורה עייז דברים כ"א, י"ח, וכו': -- ?עמוד 9308 
על ילדי האמה עיין שמות כ"א, ד', ולעמוד 936 בהשבעה <עדות עיין ויקרא ה', א' והפירוש 
המקוב? שרק אחרי ,ושמעה קול אלה", כלומר שהשביעוהו ?עדות, הוא בכל? ,אם ?% 


10 תולדות הפילוסופיה בישראל 


המחשבה חיהודית את הפילוסופיה היונית, לא היתה תורתו של אפלטון 
משמשת נקודת-החתוך שביניהן. ‏ ידידיה היהודי, שהיה בקי לא רק במקרא, 
אלא נם בדרכי הפירוש והדרוש שבארץ-ישראל ובמסורת זקנים בכלל *, 
מצא לו אַטמוספירה יהודית בספריו של אפלטון. | הוא מצא בהם את 
השקפותיו היסודיות של עמו במדה מרובה כל-פך, עד שפלוטינוס, למשל, 
גנה את הגנוסטיים שפימיו, שלקחו את תורותיהם האמתיות (שבאמת 
שאבו מתוך היהדות) מתוך ספרי אפלטון (התשיעיות, ז1, 9, 6). ומלבר 
זה מצא שם כפּמה וכמה מהחוקים המעשיים ונימוסי החיים, שהיה 
שגור ורגיל בהם מתוך תורת היהדות **. אין אָנו עוסקים פּאן בשאלה 


* עיין מאמרי ,דורשי רשומות ודורשי חמורות" בירהון ,,מקלט" ספר ב', מרחשון. 
התר"ף, ניוזיורק. 

** מלבד האַטמוספירה הכל?ית וההשקפה המוסרית-הקוסמולוגית המשותפה, שזה רמזנו 
עליה, אפשר <?הזפיר פמה ענינים פרטיים משותפים. ובהיות שהשפעתו של אפלטון 
נדו?ה גם בתקופה התלמודית וגם בפילוסופיה ש? ימי"הבינים, טוב להראות פאן גם 
ע? איזו מקבילות תלמודיות :| במעשהיבראשית שבספר טומיאום עמוד 876: אלוה 
התענג על 5? מה שברא, עיין בראשית א/, ל"א: וירא אלהים את כל אשר עשה והנה 
טוב מאד; עמוד ‏ 415 וכן': אלוה נמלך באלהים הנבראים (המלאָכים) על בריאת 
האָדם, עיין בראשית א, כ"ו וכו"; ונם זאת: אלוה אינו רוצה ?ברוא את האדם בעצמו 
אלא ע?ודי שליח, כדי שלא יהיה האדם חי ?עולם כאחד אלהים, עיין בראשית ג', 
כ"ב. -- בריאת האשה מתוך גוף האיש, עמוד 91 וכו'", דומה בעיקר הענין ?ספור 
בראשית. -- בּספר קריטיאָס עמוד 1196 וכו' העמודים הכתובים חוקים ואלות מזכירים 
את האבנים שהקימו ע? הר עיבל והר גריזים, דברים כ"ז. -- חוקים, ספר א, 
עמוד | 6638: תהלוכות בשרים לשם חלוץ עצמות בין אנשי מיליטוס הביאֶה ?ידי 
השחתת התאוה המינית לא רק בין בי"אדם אלא גם בין בעליחיים, עיי]ן בראשית |, 
י"ב והערת החכמים ?המלות ,כ? בשר" בב?י סנהדרין ק"ח, עמוד א'; בראשית רבה 
בשלהי פרשה כ"ח. -- הדברים בספר א' בסופו ובספר ב' עמוד 682 666 מזכירים 
את הפתגם הנודע, בבלי עירובין ס"ה עמוד ב': בשלושה דברים אדם ניכר, בכוסו, 
בכיסו ובכעסו; -- וגם הכל? הת?מודי הנודע: ,מארבעים ואילך משתי מעלי" נמצא 
כאן. -- בספר ה' עמוד 741--745, בענין חלוקת הארץ גלוי אותו הרעיון היסודי, 
ואותו המוטיב המספרי, בעינו, כבחוקים המקבילים בתורה: אסור להשיג נבולות עלזידי 
מכירה או באיזה אופן שיהיה, ‏ כי הארץ קדושה היא ?לא<וה, עין בזה 
הטעם המיוחד לספר ,תורת-כהנים", ויקרא כ"ה, כ"ג: כי לי כל האַרץ. -- המספר 5040 
חשוב מאד לאפלטון, מפני שיש בו 59 מחלקים, אבל כל החשיבות בעיקר הענין 
מיופדה היא על המחלק 12: הארץ מתחלקת עליפי 12 גורלות, וכל גור? ונורל מוקדש 
?אקוה מיוחד ונקרא על שם ‏ ש ב ט אחד. ובהסכם *זה מספר הזקנים, נשיאי 
השבטים, הוא 15, עמוד 7556, והסנהדרין הגדולה היא סנהדרין של 860 (= 830. 15) 
חברים, עמוד ‏ 7565-- גלוי הוא שיסוד כל החלוקה הוא מספר שניםיעשר, כבנדון ע"ב 
זקנים בישראל, עיין נם עמוד 771. -- עמוד 7826: אסור אכילת בשר וקרבן בעלייחיים 
בימי בראשית, עיין בבלי פנהדרין נ"ז עמוד א' ?בראשית ט, ג'-- בסוף ספר ו, 
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ואולם נקודת-נגיעה זו קבלה חיזוק גדול מפּל אֶפיה הכללי של מורת 
אפלטון. | אם מעלימים אָנו עין מלבושם החיצוני של הדברים, פלומר, 
\ מדרך ההרצאה, שהיא מיתולוגית לפעמים, אין לך שום תורה דתית, ואפילו 
האיסלאם בכלל, ושום שיטה פילוסופית, שרוחה המופרי קרוב כִּל-כּך 
לתורת הנביאים, כפרוחו של אפלטון. המסורה החיצונית, שאפלטון היה 
תלמידו של ירמיהו, נפלאֶה היא באמתיות מכנה האופבייקטיבי, למרות 
האַנאכרוניסמוס שבה, שמם הטוב של נביאי ישראל אינו צריך לשום 
חיזוק מתוך יחםס זה, וגדלותם של פילוסופי יון, שקבלו כמה דברים 
חשובים מן המזרח, לא תסבול שום פגימה מזה, אם אפלטון, ששאב פל-כך 
הרה מתוך חכמת מצרים, קבל באמת איזו יסודות מתוך תורתו של. 
ירמיהו, שהיה חי ופועל במצרים פמה שנים. אלא שלכוונתנו כאן די לנו 
בעובדה של ההתאמה האובייקטיבית שבין היהדות ותורת אפלטון בתורות 
היותר יסודיות ובהתאבקות נגד אותו מיתוס בּעינו המשותפת לשניהן. 
ולא עוד, אלא שגם בּהרבה רעיונות מעשיים נקודות-הנגיעה שבין אפלטון 
והיהדות רבות הן פַּל-פּך, שבאמת זר היה הדבר, אם, ראשית פגישתה של 


משה" עמוד 179 ועוד. אמנם ר' עזריה מ] האדומים (מאור עינים, אמרי בינה, פרק ששי) 
מנסה <מצוא חילוק בין דבריןו אלה של ידידיה ובין דברי ריש לקיש בּבבלי חגיגה 
דף י"ב עמוד כב', שנשמות הצדיקים והמלאכים ברקיע אחד ה], אבל אין אֶני רואה את 
דבריו בזה. בעיקר העניןץ דברי שניהם עולים במובן] אחד. -- דרך אגב: גם כאן 
בא <ידי נלוי הקשר שבין שאלת אחדותיהרוח, או שא?ת"המלאָכים, ובין השא?ה 
האסכטולוגית, שרמזנו לה ?מעלה. החילוק שבין ידידיה ות?מידיו בדורות האחרונים, 
פלוטינוס וסיעתו, הוא בזה, שלפיהם המלאַכים והשדים שונים הם במהותם מהאידיאות 
שב,עצמים הרוחניים", בעוד שבשיטת ידידיה עדיין יש כאן מדה ידועה של אחדות 
שיטתית. מלאָכים ואידיאות בשיטת ידידיה הם נמצאים הוחניים ממעלה אחת, אלא 
שאיזו אידיאות מתלבשות באור, או איתר, שב,ממ?כת הרוח" ונעשות מלאָכים. 
אחדות זו היא באמת אָפיה המיוחד של תורתיהאידיאות בשיטת ידידיה: ,ע? בריאת 
העולם" עמוד 7-4, 12, 16, 17, 29, 32, 33, 85 ועוד; ‏ ,רמזי התורה" עמוד 43, 47, 
0 61, 62, 79, 106 וכן'. ‏ 121 ועוד ; ,ע? הכרובים" עמוד 143 (כאן צריך <העיר 
ביחוד ע? אחדות האידיאזת והכרובים, שהם מלאכים), 151, 154, 162; ,על שהרע 
אורב להטוב" עמוד 27, 208, 213, 250; ,שאלוה אינו משתנה" עמוד 2738. שלושת 
מראייהמקומות האחרונים מב?יטים ביחוד את הקשר שבין תורת-האידיאות בבחינת תורת 
הלונגוס וביז תורת-המלאָכים. ה,מאמר", או ה?ונוס, או ה,,חכמה" (006%6 ,6706(), שהוא ב?ל 
כּל האידיאות, הוא< טפום ה,עצמים הרוחניים" ש? האפ?טונים החרשים, אב? הוא 
נם ,מלאך עליון", ה,שני" ;| ,שאלוה איגו משתנה" עמוד 977; ,ע? חיי משה" עמוד 
6, 152--153, 154, 176 ועוד. גם בהתפוררות אחדות"הרוח ?רכבוי עדיין יש כאן 
התדרגות רבת-הגוונים, מידיריה עד יאמב?יכוס ופרוק?וס. בחברה זו ידידיה היהודי הוא 
באזכח אחדות-הרוח בערכר. 
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בישראל, ועד היום הזה מיסדים חכמי הקבלה את דבריהם על פרשיות 
אלו שבתורה. 

ואם מעלימים אָנו עין לעת-עתה מאריסטו והשיטות הפילוסופיות 
שאחריו, כּשיטת הסטואיים והאפיקורסים, הרי מוצאים אֶנו צד-השוה 
נפלא במצב הענינים במחקר הראשי בקרב היהדות ובקרב הפילוסופיה 
היונית בתקופה הסמוכה לאפלטון. המגע היותר בולט שביניהן הוא ענין 
תורת-האידיאות שכּשתי המחנות. מכאן כּבר אפשר היה להבין את 
החזיון, שהיהדות במגעה הראשון את הפילוסופיה היונית (באמצע המאה 
הששית לאלף הרביעי) נמשכה דוקא אחרי הפילוסופיה של אפלטון. אפשר 
להודות, שבחוגי המתיונים בארץ-ישראל, ביחוד בירושלים, היו החיים 
מושפעים מההפקרות המופרית, שנולדה מתוך שיטותיהם של האפיקורסים 
והמספקים ;| שהלבוש החיצוני, שבו התלבשה תורת אפלטון בחדרה לתוך 
ספרות החכמה שבין ספרי המקרא המאוחרים, יש בו שתי וערב 
סטואי ; וגם שספר קוהלת יש בו רושם של השפעת ישיבות האפיקורסים 
והמספקים. אפשר להודות בכל זה, ואולם רושם ניפר ותמידי לא נשאר 
אלא מתורת אפלטון, שחדרה לתוך היהדות בתקופה שאָנו עומדים בּה. 
תורת-החכמה, או תורת-הלוגוס, שאָנו מוצאים במשלי, בּבן-סירא ואחרים 
מספרים החיצונים הראשונים, נולדה מתוך ההפראה, שגרמה הנגיעה עם 
פילוסופית אפלטון לזרע תורת-האידיאות שנפל על אדמת היהדות בּימי 
ירמיהו וישיבתו עד לימי ספר ,,תורת פהנים", ּאשר הוכחנו ב, תולדות 
העיקרים בּישרא?ל". השפעתו של אפלטון, אם כּי ראשיתה מצער היתה, 
היתה הולכת ופועלת פעולה תמידית בּקרב היהדות, עד אשר מצאֶה לה 
בטוי מלא בּאלכסנדריה, וביחוד בשיטתו השלמה של ידידיה. ‏ לא 
עוד, אלא שבשיטתו של ידידיה השותפות הפנימית שפין נקודת-הנגיעה 
של היהדות ואפלטון ובין שארית המיתולוגיה העתיקה, שהמונותיאיפמוס 
המוסרי של הנביאים היה לוחם בה מאֶז מבראשית, בולטת היא באופן 
בהיר כַּל-כּך, שחזיון זה עצמו די היה בו לקיים שותפות זו בבחינת 
עוברה היסטורית: תורת-המלאָכים ותורת-האידיאות מתרקמות זו בזו 
בשיטתו של ידידיה לאגדה תיאוסופית אחת *. 


* רעיון מצוי מאד בספרי ידידיה הוא, שנשמות הצדיקים תשובנה ?עולם המ?אַכים 
או גם ?עולם האידיאות: ,ע? הכרובים" עמוד 199; ,ע? שהרע אורב וכו'; עמוד 201, 
3; ,על זרע קין" עמוד 233, 209,  ;249‏ ,ע? הנפילים" עמוד 263 וכו"; ‏ ,ע? חיי 
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ו וה דהה ה 


והנה אם מדמים אָנו את נתיבות התנועה הרוחנית בשני החוגים 
האלה -- רחוקים זה מזה עד כּה, אבל עתידים לבוא לידי נגיעה והתנגשות 
בקרוב, -- זו לזו, הננו מוצאים את היחס שביניהן פּזה : 

מושג אלהים שבישראל, מסוגנן מתוך הסתכלות רק-מוסרית, מכוון 
היה לאחדות היפוד הרוחני שבמציאות בעצם טהרו, וכוונה זו מוצאת את 
מבטאה המלא במלחמה התמידית נגד תורת המלאָכים הטיתולוגית. היפוד 
המוסרי המוחלט תובע את אחדותו של הרוח בּבחינת יסוד המציאות, 
לא להתבספסותו, אלא, בבחינת מפקנה, לבטויו המלא, בבחינת 
תביעת השכל. אלא שההתפתחות לא התנועעה בקו ישר נפרד, כּי ע5 
ּן הנגיעה את המיתולוגיה הקוסמוגונית של הבבליים החישה את 
ההתפתחות וגרמה נטיה מן הדרך הישרה. התבססותו הקוסמו-אונטולוגית 
של המוסר על תורת בריאת האֶדם בצלם |זעזעה את תורת האחדות 
המוחלטת, וביחד את התבספסותה של הדת המעשית על תורת מקרש 
של מעלה בבחינת תבניתו של מקדש של מטה פרצה בתורת היהדות 
פרצה פתוחה, שבמשך פּל הדורות היתה קוראת לנטיות מיתולוגיות ישנות 
וחדשות להפנס ולהתאזרח. בזה נפתחה מסילה חדשה לתורת המלאָכים, 
אחרי שנדחתה מכל יפוי-כח אַבטוריטטיבי, ובעל-פרחם של מנהיגי הדור 
נתחזקה השאיפה להחזיר את התורה הזאת ליושנה ולתת לה מקום 
בדוקומנט הלאומי, ב,,תורה". 

דומה לזה היה מצב הדברים בּחוג המחקר הראשי בפילוסופיה היונית : 
הנטיה מן הפוונה הראשונה של ההסתכלות רקרקוסמולוגית לדרך הסתכלות 
המוסרית-הקוסמולוגית, הביאֶה גם את אפלטון לתורת האידיאות המיתו- 
לוגית. וכל פמה שהיה לוחם נגד המיתולוגיה שבתורה זו, וכל פמה שנסה 
להכניס לתוך תורה זו סגנון פילוסופי, הרי מיתוס זה עמד בתקפו שאינו 
מנוצח : כל תלמידיו ומתנגדיו של אפלטון פולם ראו בתורת האידיאות 
מיתום המבטל את אחדותו המוחלטת של היסוד הרוחני שבמציאות. גם 
עורך ספר ,תורת כהנים" בודאי מתפוון היה בתורת הבריאה בצלם רק 
לשכל האֶדם, שבו היצור מתדמה ליוצרו, רעיון שמצא בּטוי בהיר אצל 
אפלטון (תיאיטטוס, עמוד 1765), אבל גם אצל אריסטו (המדות 
לניקומאכוס, *, 9, 18). ונם מבנית המשפן בודאי לא היה אלא מושגי 
רוחני. אולם רעיון זה מיוסד היה על מיתוס עתיק, ומשוא-פנים זה לאותו 
מיתוס היה במשך שנות אלפים בעתיד טענתה ושטרה של מורת-האידיאות 
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רוחנית, אם נעימות של הכרה (רעיון המצוי בּפילוסופית ישראל, שמצאו 
לו רמז בדברי ירמיהו המפורסמים *) או נעימות הצדיק בּצדקתו**. 
ובכן, אם אריסטו מרחיק פּל הסתפלות מוסרית מתוך חקירותיו על יסוד- 
התנועה הרוחני, הרי גם בזה כּבר קדמו אפלטון, באופן שהחידוש בררכפו 
של אַריסטו אינו אלא ההפרדה הגמורה בין הרישַליות המוסרית והריאַליות 
הקוסמו-אונטולוגית. את הרעיון, שההפרה היא תכליתו היותר נעלה של 
האִדם והצלחתו העליונה, ושעל פּן חיי האֶדם צריכים להתנהג על-פי 
ממשלת התבונה, מקבל אריסטו מאת אפלטון, אשר את שמו הוא 
מזפּיר בחקירה זו; ואולם מן התבססותו הקוסמו-אונטולוגית של המוסר 
פמעט שאין כּאן שום רושם ניפּר בדברי אריסטו. ובאמת, חירותו של 
המוסר מצומצמה היא בהשקפת אריסטו עוד יותר מבהשקפת אפלטון. 
אריסטו, פשהוא לעצמו, מסמן] באמת, ביחוד בנוגע לאופן הרצאת 
הדברים, חזרה לההשקפה שבּתקופה שלפני אפלטון, אלא שבמדה ידועה 
עמדה לו טהרת ההשגה של היסוד הרוחני, שהגיע אליה אפלטון רבו ***, 
פאשר נראה במשך הרצאתנו. 


= 
* עיין ,ראשית חכמה" ש? שמיטוב אבן פלקירא 11, 8 ע? ירמיה ט, כ"נ, 6 
מובא בשטיינשניידר אלפרבי, עמוד 224 וכו". טי 2% 


** ,,המדינה", בראש הספר והמקומות המובאים למעלה ; ,חזקים", ספר ב', עמוד 665: 
1 000%או 8‏ == צָסֶףָ 


*** ראיתו ש? אריסטו על מציאות השם נמצא בשני פגנונים שונים (משתמש 
אני בהוצאת 2180%, פאריז): הפגנון הראשון הוא בספר השמע 1עט, 3, 1 והמשר 
הדברים. עיקר הראיה 5, 5 וכו'; ועיין ?זה ספר השמים והעולם 1, 4, 8 סוף וגם זַד, 1, 
23 6: 3 1 וכו': הפננון השני הוא בספר מה שאחר הטבע דצ (עעא), ביחוד פרק 
6 והמשך הדברים. על החיקוי שבין שני סננוני האמות עיין דברינו בכרך השני, 
בסוף הפרק ,חומר וצורה אצ? אריסטו". | את פתרון השאלה, באיזה משני ההסנונים 
האלה הוא מתקרב יותר א? אפלטון רבו, תמצא בהרצאַתנו, ביחוד בספר ,ארבע 
בקשות". -- להתבססות המוסר אצל אַריסטו עיין בספר המדות ל?ניקומאכוס, הויפוחים ע? 
ההנאֶה, ‏ 11 1 (612 וכו' ונם , 1--5, ששם מרמז אריסטו (2, 3) א? דברי אפלטון 
בפהילבוס שהבאנו למעלה; עיקר הדברים בהתבססות המוסר הוא בפרקים 7--9. הרושם 
היחידי ש? הסימן האונטולוגי אפשר לראות בּהערה, שבּה מטעים שריסטו את צלם אלהים 
שבנשמת האדם, 9 (10), 13: וושדפצ0ץ 060% 08ה0 צשצוה800צ6 צשד שופג6גות? שוד 60ץ (פ 
0ד6076ל9]/ט ‏ 0+ (%0 0ד00)0 ד 207006 6צ צ01064? צסץסג0" צהֶ97 (6א ,50966 ס5ח0 
.וזא (8%00 ף8% צ8 '8 0צ900) זה מזכיר את התבפסות המוסר אצל? אפלטו] בספר 
פהילבוס ובמופתו על התביעה השניה בספר עשירי ש? חוקים. אלא שפאן האַבדימוניסמוס 
(הרוחני) מוטעם יותר מאשר אצל אפלטוז. 
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המחשבה, לפי זה, היא גם המדה היותר עליונה. 5ּל מעשיו של אֶדם 
צריכים, איפוא, להיות בּהתאָמה את תביעותיה של התבונה. יפוידכפחה ש5 
התבונה מיוסד על פגולתה, לכוון אותנו לידי הפרת האידיאות, נבולם 
ומדתם של הדברים, יסוד האחדות, שהיא קרובה לה בעצמותה, בעוד 
שההוללות פרוכה היא בתוהו שאינו מוגבל, בחומר, ביסוד הרבוי, המפריע 
את התבונה בתפקידה ומאפסה*. האידיאה של הטוב היא יפודו העליון 
של המוסר, אבל רק בה במדה, שהיא גם היפוד האונטולוגי העליון **. 
אין אִנו מוצאים בשום מקום בספרי אפלטון התבססות יסוד המוסרי 
חפשית מכל סקורדעין אונטולוגי. אדרבה, מוצאים אָנו, שאפלטון, אחרי 
מצאו את היסוד הקוסמו-אונטולוגי בעזר החקירה המוסרית, הוא מנתח 
את המסקנה באופן פזה, שהוא מביא ראיה על מציאות אלוה על-פי 
השקפה קוסמולוגית סתם, מתוך תנועת הגרמים השמימיים, ורק על יפוד 
המופת הזה הוא מסגנן את ראיותיו על שתי התביעות האחרות, התביעות 
המוסריות, פלומר, השגחה אלהית וצדק אלהי שאין בו שוחד ומשוא פנים ***. 
טעמו האחרון של החזיון הזה הוא, שהמוסר היוני לעולם לא זכה לעמוד 
ברשות עצמו. אפלטון הוא נובה התפתחותו של זה, אבל גם הוא לא זכה 
להשתחרר מאיזו קובעת של הידוניסמוס סובייקטיבי, אם אֶמנם אידיאלי : 
הטוב והצדק סופם להיות נעימים באיזה אופן, תכלית החיים המוסריים 
בהכרח הוא הטוב העליון, והטוב העליון הזה מביא לידי נעימות, נעימות 


* עיין ביחוד פהילבוס עמוד 28--81, 64, 65 וכו'; גם פהידון עמוד 296 וכו'. 80--81, 
4 בכ5לל, זה הוא יסוד מונח בכל ויכוחי אפלטון. 

** המדינה עמוד 508 וכו', וביחוד עמוד 517. 

*** הוקים, ספר י': ראיה ע? מציאות אלוה, עמוד 8856--8896. תוכן הראיה, עמור 
 ::-%‏ אלוה הוא נשמתה של המציאות, יסוד התנועה ש*ה. יסוד התנועה הוא 
החכמה האלהית. עיין ספר י"ב עמוד מ967: הרוח הוא-הוא שקבע סדרים בשמים. -- 
עמוד | 8998: איינשמיותו של אלוה ושאינו כח בנשם. -- ראיה על השגחה: עמוד 
4%. כככדי להסביר את הדברים הבאים בפנים בסמוך, טוב לרמז כאן עג דרך 
המחשבה ש? אפלטון בראיה זו: | את הצורך להביא ראיה על מציאות אלוה מוצא 
אפלטון ביחוד בשאלה הרנילה והמצויה (עיין דברי תרסומכוס בראש ספר המדינה), מדוע 
דרך רשעים צלחה; הקבל חוקים עמוד 8996 לעומת ירמיה י"ב, א' וכו'. -- ראיה על 
שאין שוחד ומשוא פנים *פני אלוה (אפלטון] משתמש כאן ביחיד ,א?וה" וברבים 
,אלהים" -- אלה הם האלים ממדרנה שניה שבספרו טימיאוס) עמוד 9056--9070. 
נם כאן סננון הרעיון מזכיר את פננונם ש? הנביאים; ביחוד עמזד 9068: אי"אפשר 
לשחר את האלים עללידי נסוך יין וריתה אשים (מטא) -- בנוגע ?ראיה על 
הבּריאָה ע?דידי אלוה, עייז נם בספר סופהיסטס עמוד 6 ובפהילפום עמור ‏ 286. 
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רוחני בבחינת יסוד המציאות ? -- התשובה קרובה היא על-ידי מבט אחד 
על התפתחות הענינים בישראל: לא ההתבוננות בעולם החיצוני, אלא 
ההפתּפלות בתפקידו המוסרי של האֶדם היא היא המוצָא המפוגל, שממנו 
רוח האדם מגיע להפרת מקור מחצבתו, להפרת אלוה בּבחינת יסוד 
המציאות. נביאי ישראל התחילו באמת את דבריהם על המוסר באופן 
מספיק לתביעה המדעית, כּי על פן התחילו באלוה בבחינת יפוד המופר, 
בעודר שבפילוסופיה היונית שלפני סוקראט לא היה מוסר מרעי. לא 
קודם לאותו הזמן, שבו נעשתה שיטתו המופרית-הקוסמולוגית של ספר 
,תורת כּהנים" %בסיס דת היהדות והשקפת-העולם שלה, החל סוקראט 
הצעיר להתבונן במושגו המדעי של המופר ולהתרגל לאַט-לאט לתפקידם 
של נביאי ישראל --- שבירושלים פמעט לא היה בו צורך עוד -- לרבּר באָזני 
הבריות בשוקי אתונה על-דבר המוסר ומהותו. | מבקש הוא את מושג 
המוסר ומוספר את נפשו על תפקיר נעלה זה, אבל הוא יגע ולא מצא. 
יסוד המוסר שלו הוא יסוד התועלת, אבדימוניסטי הוא. שקוע הוא יותר 
מדי במיתולוגיה של עמו, ועל פן אין בו כח למצוא את יסוד-המוסר 
המוחלט. | מחשבתו של סוקראט מכוונה היתה ביחוד אל המוסר, באופן 
שגם דרכפו החדשה בריוק המושגים לא היתה אלא תולדת חקירתו במחקרי 
המוסר, בעוד שלא מצא ענין במחקרים קופמולוגיים. מתוך השקפתנו כאן 
אָנו רואים את סבתו הפנימית של חזיון זה: סוקראט בא לידי הפרה, 
שאי-אפשר להבליג על המאטיריאַליסמוס ש5 פילוסופי הטבע ועל הפוב- 
ווקטיביסמוסם המהרסם של הפופיסטים אלא מתוך יפוד מוסר מוחלט, 
אובייקטיבי. ואולם יסוד זה לא עלה בידו, אם כִּי הוא המכין את הדרך 
5השנתו. במלוא תפקיד זה הניח מקום 5אפלטון להתגדר כבו. 
וגם אפלטון יוני היה יותר מדי, מלהרגיש את אובייקטיביות המופר פּשהוא 
5עצמו, מבּלי שתי וערב קוסמולוגי-אונטולוגי, במדה מספיקה לקבוע את 
יסוד המוסר המוחלט. בכל הדיאַלוגים, שבּהם בא אפלטון לתוצאה חיובית 
בהתבּססות המוסר. (כּבספריו פהידרום, סמפופיון, פהידון, פהילבוס, 
המדינה), החקירה שופעת וכלה עד לתורת האידיאות ממובנה 
הקוסמו-אונטולוני. | הוא מקביל הוללות (הידוני :--]שספף) בבחינת כּלל 
האי-מוסריות, או, 5כל הפחות, של חסרון כל מופריות חיובית, לעומת 
המחשבה, הבינה (06ףשסָשָ), המחשבה -- כי זה הוא כן מובנה 
האחרון של פהרונסים -- הוא הטוב העליון, לא ההוללות, או ההנאֶה. 
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בפילוסופיה היונית, אשר ראשיתה אינה ראויה לשם זה אפילו במרה 
שרעיונותיהם הראשונים של הנביאים ראויים לה. פילופופיה זו צריכה 
היתה להתפתחות ארוכה בערך, קודם שזכתה לשזוף את היסוד הרוחגי 
שבמציאות. פיתאגורס, שרגילים לראות בו את הפילוסוף היוני הראשון, 
שבתורתו, שהמספר הוא מהותם של הדברים, מגלה הרגשה כהה ביסוד 
הרוחני שבמציאות, שקוע הוא בעצמו ראשו ורובו בּציורים המיתולוגיים 
של עמו, שהובאו לתוך מסגרת שיטתית בישיבתו. המ ציאות המופשטה 
של האליים, גם בפגנון היותר בהיר שנתן לה פארמנודס, עלדדי 
החלטתו, שמציאות ומחשבה דבר אחד בעינו הן*, לא היתה מסוגלה 
לבאר את המציאות הריאלית. על-ידי הטעמת המציאות המוחלטת בבחינת 
יסוד כּל הדברים, אפשר היה לבטל את ההתהוות ולהכריזה דמיון כוזב, 
אבל לא לבארה מתוך המציאות המוחלטת הטהורה. הירקליטופ, המרומם 
את ההתהוות ליסוד המציאות, אין בידו להשיג את האחדות מתוך הרבוי. 
ובעיקר הדבר הוא חוזר להשקפתם המאטיריאַליסטית של פילוסופי הטבע 
במה שהוא רואה באש את יפוד כּל ההתהוות שבמציאות. יסודות המציאות 
האי-חמריים של אמפדקלס, אהבה ושנאֶה, ציורים מיתולוגיים הם, כּאותם 
של דת ההמון, שהפילוסופים פנו להם עורף. דימוקריטוס דוחה בפירוש 
את הרוח (%005) בבחינת יפוד ההתהוות והוא מסתפק בציור 
המיתולוגי של ההכרח (ףאץ6צ6) או גם בזה של מקרה, בבחינת יפוד 
ההתהוות. | גם בעלי שיטת האטומים, שהלכו בעקבותיו של דימוקריטוס, 
מתננדים היו לדת העם; גם הם חזרו, איפוא, להאתיאיסמוס המאטיריאַ- 
ליסטי של פילוסופי הטבע. אנאקסגורס הוא היחיד בין הפילוסופים שלפני 
סוקראט, שקרא בשם הרוח, ה,נוס", בבחינת יסוד התנועה הראשונה. 
ואולם אַפלטון נות[ בּפי סוקראט את הדברים, שהוא לא מצא בספרו של 
אנאקסנורס, שהיה מנשא את הנוס למדרגת יסוד המבאר את המציאות. 
אדרבּה, אנאקסגורס עוזב את הרוח בקרן-זוית ומטריח את מחשבתו בביאור 
מיכאני של המציאות (פהידו], עמוד 976). ואם שואלים אָנו: מה היתה 
סבּת הרבר, שהמחשבה היונית התנהגה בכבדות כּל-פך בתנועתה אל אלוה 
* שיר פארמנידס: ,על הטבע" (₪00506 50%ח הוצאת ת87806ת, שמשטרדם, 1835, 
שורה 0): מחשבה ומציאות דבר אחד בעינו הן. אחדות המציאות והמחשבה מביאֶה 
את פארמנידם גם למשפטו של אחדות השכל והמושפל, שפלוטינוס מפליג לדחותו 


ושמימוני מפליג ?אמתו ברברים עמוקים רבייהתוצאַה; עיין ,על הטבע" שורה 93 ובספר 
זה על התארים (כרך ג' וכרך ד'). 


ה 
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שתורה זו לא נתקבלה לתוך ספר ,תורת פהנים" המונותיאיסטי המוחלט 
אלא בשביל ערכּה המוסרי הגדול. ואולם אֶפיה המיתולוגי של תורה זו 
במקומו עומד, ואָנו נכונים להבין את החזיון ההיסטורי, שדוקא תורה זו 
המציאה את קשר הנגיעה שבין היהדות ובין חכמת יון. 

נם המחשבה היונית מתחילה במלחמה נגד המיתולוגיה. | אבל לא 
רעיונות מוסריים-תיאיסטיים, אלא קוסמולוגיים"אתיאיסטיים הם, שעל- 
ידם מתחילה פילוסופית הטבע את מלחמתה ננד המיתולוניה. 
רק לאַט-לאַָט המחלוקת שבין מציאות ובין התהוות, פלומר, שבין 
הפילוסופיט האליים ובין הירקליטוס וסיעתו, שופעת וכלה עד 
לאותו מחקר, אשר ההתוופחות בו הפריעה את המיתולוגיה ממנוחתה 
והוליכה למוסריות ולאלוה בבחינת אידיאל מוסרי. | זו היא השאלה 
הבוערת בּפילוסופית יון שבימי אפלטון, מחקר האחד והרבים 
(6\(סה \%0 צ5) | מחקר, שגם הברפר (אינוריוני) לא היה יכול להשתמט 
ממנו, אם רק היה להם מליץ בינותם (עיין ראש ספר פהילבוס). המצבה 
הספרותית של המחקר הזה, הספר פארמנידם של אפלטון, יש לה ערך 
נדול גם בתולדות הפילוסופיה בישראל, פאשר נראה להלן. ועובדה 
היסטורית זו, פשהיא לעצמה, בר יש בה די תביעה להקביל כּאן, כּשאנו 
צפופים על מפתן התקופה של הנגיעה הראשונה שבין ישראל ויון, את שני 
המחקרים האלה, מחקר אחדות הרוח ומחקר האחד והרבים, שהיו למרפזי 
ההתבדלחות של עולמי-הרעיון בשני החוגים האלה, השונים 5ּל-פך במהותם, 
זה לעומת זה. 

הפילוסופים שלפני סוקראט ברובם דוחים פּל יסוד שאינו מורגש 
בחוש ומתיחסים לדתו המיתולוגית של עם יון כּכופרים בעיקר. הנביאים 
שלנו, בהתנגדותם להציורים המיתולוגיים של דת ההמון, מיד דברו בשם 
היסוד הרוחני בבחינת מקורה של המופריות והאידיאל שלה. לא כן 


עיין ,ע? חיי משה" עמוד 146 ועוד. -- ע? תורת האידיאות של הבבליים במקרא, עיין 


| אלפרד ירמיאם: ‏ ,דאס אַלטע טעסטאמענט אים ?יכטע דעס אלטען אריענס", 5יימצינ, 
| 4, עמוד 51; ועיין שם גם עמוד 6, 8, 12, 24, 28, 29, 45, 55, וביחוד עמוד 75, הערה 


5. גם עיין לשאלה זו את מאמרי: ,הפילוסופיה החדשה וכו'" ב,השלח" כרך י"נ, עמוד 
3 וכו'", ונם את מאמרי ,עיקרים" בחוברת ?דוגמא ש? ,אוצר היהדות". ובכלל דברי 
על התקופה העתיקה שבכאן מיוסדים הם על המפקנות שהנעתי אל?יה] בספרי ,תולדרות 
העיקרים". | ראיותי נרמזות הן דיין בקיצור ,עיקרים". טראימקומות מיוחדים אינם 
נחוצים כאן, במקום שמכוונים אנו ?ההשקפה הכ<ללית. 
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על-ידי ,,בעלי אפופות", אָנשי כנסת הגדולה, נכנסו גם המקורות המספרים, 
עם כל ספורי המלאָכים שלהם, לתוך ה,תורה", ועמם גם ,ספר הברית" 
הראשון. עתה, אחרי התפתחותה של תורת הבריאה המונותיאיסטית, גם 
מתנגדי המלאָכים לא היו עומדים על דעתם בּמדה מוגזמה כמקודם. עכשיו 
לא ראו סכנה נדולה כל-כך באמונה, שאלוה ברא בעולמו המלא נם 
מלאָכים (בתקופה העתיקה האמינו במלאְֶכים נצחיים). | ואַףדעלדפידכן, 
המחלוקת על-אדות אמונת המלאִכים לא פסקה. ההתנגדות לאמונת 
המלאָכים לא פסקה לעולם בתקופה העתיקה, פּמעט עד לימי חתימת 
התלמוד (בעיקר הדבר ד"א, ר"ס), ובגוונים שונים מחלוקת זו הולכת 
ומתמדת גם בּפילוסופיה של ימי-הבינים. כּשבאו לתקן קריאות במקדש 
ובגבולים, תקנה שמקומה היה בין שאר תקנותיהם של אַנשי כנסת 
הגדולה, שגם סדור פּתבי הקודש ועריכתה האחרונה של התורה ביניהן, -- 
היו מדקדקים, שלא תבואנה לידי קְריאֶה בצבור אלא פרשיות לקוחות 
מתוך שני ספרי הברית האחרונים. ועובדה זו, שבמקדש בירושלים 
לא היו נושאים את השם ,,מלאך" על פיהם, חשובה היא ביותר, בזכרנו, 
שקריאות אלו היה להן ערך ,,אני מאמין", פשם שבּאמת יש להן מעין זה 
גם בזמן הזה. %כ] אפשר לאמר, שפל זמן שבית-המקדש השני היה קיים, 
היתה אמונת המלאִכים שנויה במחלוקת ולא רכשה לה יפוידכח 
אבטוריטטיבי. 

ואולם שאלת אחדות הרוח הולכת ומסתבכת גם ממקום אחר: עם 
תורת הבּריאֶה המונותיאיסטית נכנסה לתוך היהדות תורה זרה, שעתידה 
היתה לנדולות ונצורות בתקופה מאוחרת. בתורת בריאת האֶדם בּצלם 
אכהים ‏ ועשיתי | המשכן ‏ בתבנית ‏ שהראה ‏ משה בהר 
באה פד ידייה '" האלפפנררוני -גצדק ‏ את תורת . האי- 
דיאות במובנה של תורת אפ5לטון. אין עלינו להספים לדעתו של 
ידיריה, שפוונת משה היא, שפל הנמצאים נבראו בצלם האידיאות 
השמימות, אבל מוכרחים אָנו להודות לו, שיש כאן רושם ניפּר של תורת 
האידיאות | הבבלית לפנינו*. במקום אחר (עיין הערה) הוכחנו, 


* ודידיה, שבכ5? יודע הוא היטב, שררשות הוא דורש (עיין, למש5, הוצשת מאנג'י, 
,רמזי התורה" עמוד 38; ,על הכרובים" עמוד 143  ;‏ ,על שהרע אורב ?הטוב" עמוד 194, 
3 ,על זרע קין" עמוד 227 ועוד), עומד פאן על דעתו, שהוא אינו אלא מפרש 
את דברי משה; עיין ,ע? בריאת העולם" עמוד 5, 16, 83 ועודר; בנוגע ?משכן משה, 
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במחלוקת על-דבר תורת המלאָכים. נצחונם של המונותיאיסטים המוחלטים, 
שנחתם בברית משנה תורה, המשיך את השפעתו על בני-עליה שבאומה 
זמן ארוך, למרות הבגידות הרבות של ההמון ולמרות חורבּן וגלות. מאמיני 
המלאָכים מסיעתו של יח זקאל (עיין ,,תולדות העיקרים בישראל") 
עדיין היה כחם גדול בבנין ומנין. בבחינת כּח רוחני סיעה זו היא באת- 
כחה של דרך המחשבה העתיקה. ב,ספר הקדושה", שיצא מתחת ידה של 
סיעה זו, כּל המצוות מיוסדות על עובדות היסטוריות, או על-ידי הרמז 
לקדושתו של אלוה, ואַף לא פעם אחת עלזידי איזה רמז לבריאת העולם ; 
בעוד שבספר ,,תורת פהנים", שיצא מתחת ידי סיעתו של ירמיהו, המצוות 
מיופדות על פח-המחייב של הצווי הפא מאת בורא-העולם. | מאמיני 
המלאֶָכים, שּשאלת הבריאה עדיין היו כרוכים אחרי אגדות קוסמוגוניות 
עתיקות, אם כּי צרופות בערך, העמיקו את הרעיון היפודי של המונותי- 
איפמוס המוסרי על-ידי הפגנון הנעלה שנתנו למושג הקדושה המוסרית. 
שרוב מנינה של האומה היה כרוך אחרי סיעה זו, הוא כמעט דבר המובן 
מאליו. | העם, ביחוד בגולה, במקום שהמחלוקת התמידה לרגלי ההכנות 
לקראת המאורעות הגדולים העתידים, בודאי היה נוהה בהמוניו הגדולים 
אחרי מאמיני המלאָכים. אבל בכל זאת, פחם של המונותיאיסטים 
המוחלטים גדול היה מאד. במחלוקת על-דבר השאלה, איזה ספר יהיה 
ליספור הברית החדשה (ברית עזרא, נ"א, שט"ז), באו לידי פשרה: ספר 
,ותורת כּהנים" נתקבל בכללו ל,ספר הברית", בעוד שמ,,ספר הקדושה" 
לא נתקבלו לתוך הדוקומנט החדש אלא פרשיות אחדות חשובות מאר, 
גם בעיני המתנגדים, בגלל הרוח המוסרי הקדוש הנושב בהן. וגם אלו 
לא נתקבלו אלא אחרי הרחקת פּל רושם של יפודות והשקפות המתנגדים 
ליסודותיה של סיעת ירמיהו. ספר-הברית החדש מבוסם על רעון 
אחדותו המוחלטת, אידפגומה עלדידי אמונת מלאֶכים, של אלוה בבחינת 
יפוד המציאות. דרך המחשבה היא הראיה הקוסמולוגית-המוסרית, הכרעה 
לצד הגוון הקוסמולוגי. ‏ ואולם יסודה של ה,,תורה" החדשה, שבימים ההם 
היתה מורפבת מ,ספר הברית" החדש ((,תורת פהנים" שנתרחב עללידי 
הוספות מתוך ,,ספר הקדושה") וספר ,,משנה תורה" (דברים), לא האריך 
ימים ביפוי-כחו נגד אמונת המלאָכים של ההמונים הגדולים, ביחוד באותם 
הימים, שאמונה זו קבּלה חיזוק חדש בהשפעה הבאֶה מתוך חוג המושלים 
הבבליים הפרסיים. וכן נתגלגלו הדברים, שבימי פדור כפתבי הקודש 
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כ | ה 
המונותּיאיסטים המוחלטים, שהיו הפּח המניע בהכנתה וחתימתה של ברית 
יאשיהו. מתוך זה נבין את החוק הפנימי של החזיון ההיסטורי, שדוקא 
ירמיהו, אחד המצביאים בעבודת ברית יאשיהו, קרוא היה לסגנן את תורת 
הבּריאֶה המונותיאיסטית. בשעה שהפירו, שאין נמצא רוחני מבלעדי 
אלוה, עלולים היו לבוא לידי מסקנה, שאלוה הוא בורא שמים וארץ וכ5 
המציאות המוחשת. התפשטותם של הבבליים בארץ והנגיעה את ההזיות 
הקוסמוגוניות שלהם היו הסבה החיצונית, שהחישה את מרוץ ההתפתחות, 
אבל הנטיה להתפתחות זו כבר מצויה היתה ברעיונם היסודי של הנביאים, 
ברוח ישראל עצמו. העובדה, שבּעלי האחדות הקיצוניים האלה לא הרגישו 
בדבר, שמציאות נשמת האֶדם פורצת פרצה בתורת האחדות ממוחלטת 
שלהם, אינה מפליאֶה כלל בתקופה קדומה כל-כך. ואולם אפשר למצוא 
מסקניות שלא מדעת, פביכול, בּזה, שאין אָנו מוצאים שום משפט מסוים 
על-רבר נשמת האֶדם ותקוותיה האפכטולוגיות בדבריהם של מתננדי 
המלאִכים -- מה שאי-אפשר לאמר, לכל הפחות לא באופן מוחלט כּל-כך, 
בנוגע למאמיני המלאֶכים: שתיקתם זו של מתנגדי המלאכים על-דבר 
הנשמה, שמובנה ההיפטורי לא כאן מקומה, היא הרמז הראשון ל אחדות 
השכל" -- מחקר מרפזי בפילוסופיה של פלוטינוס וכל ישיבת האפלטונים 
החדשים באיסלאם, שגם פילוסופי ישראל בימי-הבּיגים מצאו בו ענין חשוב 
לענות בּו. | גבירול ומימוני עסקו בו באופן שאינו בולט כל-כּך, אבל כל 
הפילוסופיה שאחרי מימוני מוטבעת בחותמו הטפוסי של מחקר זה. 

אמתותה וחשיבותה של התיחסות הדברים באופן שאָמרנו תקוימנה 
לנו מתוך הרצאִתנו, על של עתה אין לנו אלא למצוא את הסימנים הראשיים 
להערכה אופית כּללית של הפילופופיה בישראל. בבחינת המחקר הראשי 
של הפילוסופיה בישראל מצאנו את אחדות הרוח; בבחינת אמצעי 
ויכוחי --- את הראיה ההיסטורית-הקוסמולוגית, או, באופן יותר מקיף, את 
הראיה המוסרית-הקוסמולוגית ; בבחינת המקור החיובי של דרך מחשבה 
זו -- רוחה המקורי של הנבואֶה בישראל. 

הפימנים האלה, שבתקופה קדמונית בערך יותר קל היה למצוא אותם, 
אפשר וצריך יהיה להשתמש בהם דרך כל ההתפתחות העתידה רבת- 
הגוונים, שהנה זה אָנו פותחים בּהרצאֶתה: 

המחקר העמוק של אחדות הרוח, אשר בפתרונו עדיין עסוקה 
הפילוסופיה האידיאַליסטית שבימינו, מתגלה לנו בתקופה העתיקה 
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המאורעות ההיסטוריים של אותה התקופה, תקופה של רדיפות, של חורבן 
ושל גלות. ובאמת היו כאן פּמה השפעות חיוביות מן החוץ, שהטו את 
מהלכה של ההתפתחות הרוחנית ממגמתה העיקרית והתוו לה נתיבות, 
אשר הרעיונות הנבואיים, כּשהם לעצמם, מעולם לא היו מוליכים להן. 
וכן תכניתה ש? ההיסטוריה הרוחנית בתקופה הבּאֶה היא באמת מלחמה 
תמידית, מלחמת רעיונותיהם היפודיים של הנביאים נגד אותן ההשפעות 
המפריעות, מלחמה כלפי פנים ומלחמה כלפי חוץ. 

לעולם לא נחדור *תוך-תוכה של מלחמה גדולה -- ולפעמים רבת- 
תולדות -- זו, אם למפרע נכריז על איזו מן הכּתות או האישיות המתחרות 
זו בזו, שהיא-היא באת-פחם ש5 הרעיונות היפודיים של הנביאים, רק מפני 
שגלוי הוא, שמתנגדיהם שמבחוץ או מבפנים רחקו מתורת הנביאים. לא זו 
הדרך. אדרפה, החקירה החפשית מסברות קרומות מביאֶה לידי מפקנה, 
שת ורת היהדות, כּשהיא לעצמה, היא-היא שהיתה אנוסה ללחום מלחמה 
תמידית נגד האי-ראטיונאלי. | מלחמה זו קבלה צורות שונות, הפל לפי 
תנאי המקום והזמן, אבל לא פסקה לעולם. ויש שהשקפות ידועות, שבבלל 
אפשר לראות בה[ את המבטא היותר מדויק של תורת הנביאים, משתתפות 
הן בחסרונה של ההשקפה המתנגדת, או גם פחותות הן ממנה בזה. הררך 
היותר טובה בהסתפלות זו היא, אם נמצא פגנון יפודי לתורת היהדות, שיהא 
בו כדי לשמש מרפז מוציא ומכניס לכל התנועה רבת-הגוונים בתולדות 
הרוח בישראל. כּמובן, אי-אפשר למצוא סגנון כּזה למפרע, אפריורי. ואם 
מציעים אָנו סגנון זה כאן, הרי אָנו מציעים בזה מסקנת חקרה, 
המקפת את התקופה העתיקה וימי-הבינים נם יחד; מפקנה, שיפוי-כחה 
הולך ומתגולל לפנינו בהמשך ההרצאה. | 

הכח המניע בהתפתחותו ההיסטורית של הרוח בישראל היא תורת- 
הרוח עצמה: אין לך שאלה בכל ההיסטוריה של היהדות תתיאורית, 
שאינה סובבת על ציר המחקר על-רבר אחדותו השלמה, הבלתי- 
מתחלקת, ש%5 הרוח. מובנו של המחקר הזה הולך ומתעמק בּתכנו, 
אבל המחקר עצמו אינו יורד מן הבמה, אלא עומד בתקפו כל הימים. את 
זה אָנו רואים פּבר בתקופה היותר קדמונית, במדה שנגענו בה בדברינו 
עד פא[. ההתנגדות לתורת המלאָכים אינה אלא התנגדות לעכירת המושג 
של אחדות הרוח: ‏ ,אין נמצא רוחני מבלעדי אלהים" -- זה הוא 
הסגנון היותר מדויק, שאפשר וגם צריך לתת להשקפתם של אותם 
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ההיסטורי והויכפוח הטבעי זה על זה, ובזה הניח אבן-פנה לתורת הת עורה 
בבחינת גורם קוסמולוגי: כּל העולם פולו לא נברא אלא כדי שיקבלו 
ישראל את התורה ולבסוף יביאו את כּל העמים לקרוא בשם אלהי ישראל *. 

והתרחבותו של העיקר היפודי על-ידי תורת הבּריאה היתה גם סבה 
להסתפלות יותר עמוקה בתורות המוסריות העיקריות, שנתפרשו ונתבארו 
ברחבה כל-כּך בספר דברים. וגם הפעם ירמיהו הוא הראשון בספרות 
העברית, שנתן סגנון מדויק לאותו מחקר פילופופי-דתי של פּל הדורות : 
,מדוע דרך רשעים צלְַחה?" (י"ב, א'). ואת פתרונו של המחקר מצא 
בהרפבה של הראיה הקוסמולוגית והראיה ההיסטורית: הוא מראה על 
בריאת שמים וארץ ועל מעשי ה' הגדולים בהיסטוריה, ומתוך זה הוא בא 
לידי שכוך הדעת, שבודאי משפט יש פּאן וצדק יש כאן, אם אלוה הוא 
פוקד עון אבות על בנים (ל"ב, י"ז, וכו'). וגם יחזקאל, מי שהיה 
ראש"המדברים של המחזיקים בתורת הקדמונים, שהתננדו לתורת 
המונותיאיסמוס המוחלט ולא הספימו לבעור זכר המלאָכים מתוך תורת 
ישראל וראו בגניזת הכּרובים בקיעת החומה שהיתה מגינה על עיר הקודש 
ועל הארץ -- גם הוא, יחזקאל, אַף"על-פי שלא קבל את תורת הבּריאֶה 
המונותיאיסטית, אָנוס היה, בהשפעת תורת הבּריאֶה החדשה על בני דורו, 
לטפל הרבה בשאלת חטא ועונש. יותר מפותחת היא הראיה המורפבת 
בנבואותיו של נביא הגולה, הנקרא בפי המבקרים ישעיהו השני, שהיה 
אָנופ להתוכפח את הפרסים בעלי תורת-שניות מפותחה באופן שיטתי, שאי- 
אפשר לרחותה בשתי ידים. ובמדה יותר מרובּה בא פימן הויפוח החדש 
לידרי גלוי בספר ‏ איוב, שמחפרו מנסה לשכך את הדעת בכל 
השאלות העולות מתוך המחקר של חטא ועונש עלזידי תורת הבריאֶה 
המונותיאיפטית החדשה. 

חקירה של מה-בכך היא, לשאול באיזו דרך היתה המחשבה העברית 
הולכת, לוא היתה מתפתחת על-פי חוקיה הפנימיים אחרי שהגיעה 
למדרגה הלזו בימי ירמיהו ויחזקאל: הלא גם התפתחותה הדפוקה של 
המחשבה העברית ליפוד קוסמולוגי כּבר היתה מסובבה על-ידי הנגיעה הקשה 
את הקוסמוגוניה הבבלית. וגם ההתרגשות העמוקה, שעוררה את הדעות 
באותם הימים, לעסוק ולהתוכפח במחקרים הנזפרים, כּבר היתה תולדות 


*יירמוה 1 י"ן, י"ב, מ"ז; כ"א, ?"נ--2"ז; לג ב'. כיח. 
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מספיק, מאחר שבכלל הצדרים המתנגדים זה לזה היו מודים בּאמַתָתם של 
מאורעות היסטוריים ידועים. 

ואולם ענין המלחמה שמבפנים, מטבעו, פּבר מסוגל היה להכין אותה 
ההשתנות העמוקה בתכנה וצורתה של המחשבה העברית, שלא באֶה לידי 
גלוי בלתי אחרי כן, לרגל המלחמה כלפי חוץ: המלחמה שמפפנים, 
שנפסקה לפי שעה על-ידי התחדשות הפרית בּימי המלך יאשיהו (ברית 
משנה תורה, ג"א ק"ם), מכוונה היתה כלפי שארית המיתולוגיה שלא 
נסתלקה לגמרי מתוך תורת ישרא5 והיתה מעכירה את טוהר זיוה. האמונה 
בּמלאכים, או יותר מדויק, המלחמה נגד אמונה מיתולונית זו, שארית 
ירושתם שהביאו אתם מבבל מקור מחצבתם, היתה הגורם התיאורי 
בהתפתחותה הרוחנית של התקופה שבין בּרית סיני וברית משנה תורה. 
והנה בשאיפתם של המונותיאיסטים, לבער את השארית הפוליתיאיסטית, 
בר כּלולה היתה הנטיה לפתח את הרעיון המונותיאיסטי להשקפת-העולם 
מוסרית-קוסמולוגית מלאה ושלמה. ולא היו צריכים אלא לדחות מנו את 
הרודימנטים הקוסמוגוניים, שנשארו להם מתוך האגדות הבבליות על-דבר 
בריאת העולם, פדי לפנות דרך סלולה לתורת הבּריאה המונותיאיסטית. 
ובאמת, אחרי נצחתו של המונותיאיסמום הטהור, פשהוצאה תורת- 
המלאָכים מתוך ספר-הברית החדש (ספר דברים), כּשנגנזו הכרובים מתוך 
בית-המקדש ואסור-תמונות המוחלט נתקבל לחוק, לא אֶָרכו הימים ותורת 
הבּריאֶה המנותיאיסטית נתגלתה ונסתגנה. ‏ ירמיהו, מי שראֶה את 
המאורעות ההיסטוריים הגדולים וכבר השתתף בעוז בעבודת התחדשות 
הברית בימי יאשיהו, זכה גם לאותו תפקיד היסטורי גדול, להיות הראשון 
להלחם על הקולטורה הבבלית, המעולה בהתפתחותה הטכנית, וביחוד נגד 
הגדותיה הקוסמוגוניות. והוא עשה כן על-ירי מה שהרחיב את הרעיון 
המונותיאיסטי ליסוד קוסמולוגי וסגנן את תורת-הבּריאֶה המונותיאיסטית. 

ובהתרחבות היסוד נשתנתה גם צורת המחשבה העברית, הויכפוח 
ההיסטורי נתעשר בהוספת הראיה מתוך מאורעות הטבע. ירמיהו הוא 
גם הראשון, שסגנן] את הראיה הקוסמולוגית למציאות אלוה 
בצורתה היותר קדמונית *. והוא-הוא הראשון, שהרפיב את הויכוח 

+ ורמיה..הי,:- ב?-=ביב; = | 8 בולב בכא, | 2120 יב" ביר ברהו | לב 
י"ז; על זה, שירמיה וגם ישעיה (השני) השתמשו בראיה הקוסמולוגית ?מציאות אלוה, 


כבר העיר מ י מ ו ג י , ,מורה נבוכים", חלק ב', ספי"ט ; עיין בהוצאָתו ותרגומו של = 
ש. מונק, 00166, עמוד 162, הערה 2. 


פרק שני. 
טָפיה הכללי ומקורותיה של הפילוסופיה בישראל 


א. התקופה העמיקה 


רעיונה היסודי של פילוסופית ישראל, המונותיאיסמוס 
המוסרי, מתגלה לנו כבר במקורות היותר עתיקים בבחינת גורם 
לבנין השקפה שיטתית. אלא שמתחילה רק תורות מוסריות הן-הן שהולכות 
ומתברלחות מסביב להרעיון היסודי הזח. נביאי ישראל הקדמונים השיגו 
את האלוה היחיד והמיוחד ודברו בשמו לא בבחינת עיקר קוסמולוגי, אלא 
בבחינת עיקר מוסרי. הנורם העניני הזה יש לו השפעה גם על צורתה 
ואָפיה של התפתחות הרעיון בסגנונה היותר עתיק של תורת ישראל. 
העיקרים התיאוריים, כּאחדות אלוה, נבואֶה, השגחה, שכר ועונש ובחירתו 
החפשית של אֶדם, שהניחו הנביאים, ושמהם באו לידי תביעותיהם 
המעשיות בדת ומוסר, מסוגננים הם, אָמנם, באופן הגיוני מופשט, אלא 
שבבוא הנביא להטעים את דבריו ולבססם, הוא תולה את דבריו בעובדות 
היסטוביות. | פמובן, אין היסוד ההגיוני חסר בראיות לקוחות מתוך 
ההיסטוריה :| מי שראֶה איזו עובדות היסטוריות בעיניו, או שאמונתו 
במסורת אבותיו על אותן העובדות חזקה היא כל-פך, פּאילו ראֶה אותן 
בעיניו, הרי אפשר, שעוברדות אלו תשמשנה לו הקדמות %משפטים הגיוניים, 
כפעובדות לקוחות מתוך הטבע ומאורעותיו. | אלא שמאורעות היסטוריים 
עלולים לקבל פירושים שונים במדה יתירה ממאורעות הטבע, ועל-כּן 
ראיות היסטוריות סובייקטיביות הן במדה מרובה מראיות בנויות על 
חזיונות הטבע. 

שני הסימנים האלה, פלומר, התוכן המוסרי, שאינו נזקק לשאלות | 
קוסמולוגיות, והצורה ההיסטורית של הויכוח, מציינים את אֶפיה של | 
כל התקופה הקדמונית, שבה היתה תורת הנביאים לוחמת נגד האליליות ' 
השפלה של עמי כנען מסביב, אבל עדיין לא נסתה את כּחה נגד קולטורה 
בעלת כּחות רוחניים. בהתפתחות שמבפנים, שגם היא היתה מולדת מ?חמה 


שבין כתות שונות, היתה הראיה ההיסטורית ממלאה את תפקידה באופן 
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אִמנם, אין אָנו חפרים נפיונות והצעות בּגבול התפקיד השלישי (מימיו 
של בּן-מנחם), כּבגבול התפקיד השני. ואולם בעודר שבהמפות בגבול 
תולדות הפילוסופיה בישראל בּימי-הבּינים אפשר היה למלאות חלק חשוב 
של העבודה הנחוצה גם בּלי השגה פילוסופית של התקופה העתיקה -- 
דוקא מטעם החילוקים החשובים הנזכרים שבזמן שתי התקופות -- הרי 
כמעט כל הנסיונות בגבול הפילוסופיה השיטתית שפישראל בזמן הזה, 
למרות חשיבותם הגדולה מפח מכנם המחשבתי, חסרים הבסיס הנחוץ 
הזה: בלי הארה פילוסופית של ההתפתחות הדתית בתקופה העתיקה אי- 
אפשר, למשל, להשיג אַמת-מדה נאמנה, מה שיש לראות פּתורת היהדות 
בספרות התלמודית הגדולה והרחבוז, שבּה נמצאו דעות רבות ושונות כַּל- 
כּך. | מדה ידועה של השקפה סובייקטיבית של המרצה תשאר גם אחרי כל 
הסתכלות היסטורית. ואולם רוחו של החוקר, התר בחזיונות וחוקיהם 
מגלוייהם הראשונים עד שהוא מוצא אותם מאושרים ומקוימים במלוא 
ההארה ההיפטורית, מזוין הוא במדה יתירה נגד טעות ושגיון. ובזה, ורק 
בזה, קנה לו את הזכות, שיהיו דבריו נשמעים. ולא עוד, אלא שנראה, 
שהפרה נכונה של התקופה העתיקה ערבה גם בעד הסתפלות נאמנה 
בתולדות הפילופופיה בישראל בימי-הבינים. 

בזה הרי הגבלנו את גבולו של התפקיד השני, פלומר, זה של תולדות 
הפילוסופיה בישראל בימי-הבינים, ל<שני עבריו, לתקופה העתיקה מעבר 
מזה ולתקופה החדשה מעבר מזה. ואולם יחס תקופת ימי-הבּינים לתקופה 
העתיקה, במדה הנוגעת להתפתחותה הפילוסופית של תורת ישראל כפשהיא 
לעצמה, יתברר ויתל] גם בספרנו זה: כל מחקר ומחקר יתבאר מתוך 
מקורותיו בתקופה העתיקה, בספרות המקראית, היונית והתלמודית, בּמדה 
הנחוצה להבנת החזיונות בּהתפתחות הפילוסופיה שבימי-הבינים *. 
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* בדרכי החקירה ובכוונתה, בנוגע <אחדותם ש? ש?שת תפקידי הפילוסופיה בימינו, 
הננו מכוונים ?להמשיך את עבודתם ש? ג ח מ ] ק רוכ מ א 5 ואברהם גיינר. 
בחכמת ישראל החדשה עבודתם של שני נאוני הרוח אלה, שהיו שותפים ביסוד מדע 
היהדות במובן החדש, במדה שהתכוונו ?השקפה שיטתית חדשה בתורת היהדות, כמעט שלא 
מצאה <ה גואלים 5ל5. וזה ניתן להאָמר גםיפן ע? דרפו ש? לודוויג פיליפסון, 
שנסה לבוא <ידי השקפה שיטתית ביהדות מתוך הרצאה ש? תורת היהדות בּהקב?ה 
לתורותיהז של הנצרות והאיסלם. ורק בימים האחרונים היותר קרובים נתחרשה מעט 
העבודה פדרך זו, לכל-הפחות בויכוחים את הנצרות. 
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ומאחר שכל התקדמות בהפרה היא תולדת המלחמה נגד האי- 
ראטיונאלי, הרי גם פילוסופית ישראל החדשה צריכה לפגנן את 
תפקידיה מתוך מבט זה ולמלאותם בכוונה זו. | מזה יוצא לנו מיד הצר 
השוה בּאֶפים של כל שלשת התפקידים שמנינו בפילוסופית ישראל החדשה. 
עליה וירידה בהפרה בתקופה העתיקה וימי-הבינים מקבילות הן לעומת 
דחיתה של המימולוגיה מתוך תורת הנביאים הטהורה וחזירתה לתוכה. 
ונם תפקידה של פילוסופית ישראל בּימינו, המתפוונת לשיטה מסוימה, 
אינו אלא זה, לצאת למלחמה נגד כל מיתולוגיה שבּקרבנו, שארית העתיקה 
ונצניהן] של מיתולוגיות חדשות. וגם המלחמה נגד הכפפירה בריאליות 
רוחנית היא צר שוה בכל שלשת תפקידי הפילוסופיה החדשה בישראל : 
המלחמה נגד ההשקפה המאטיריאליסטית הגסה, אשר גם בצורת המוניסמוס 
המאטיריאַליסטי החדש (מבית-מדרשו של היקל) היא בת הגשמת-הרוח 
מזוהמה, מקורה של 5ל מיתולוגיה. ‏ ואולם, למרות הצר השוה שביניהם, 
יש כּאן גם חילוקים חשובים: פלידזין שהשתמשו בהם באי-כח התורה 
הנבואית במלחמתם נגד המיתולוגיה בתקופה העתיקה, שונים הם מאלה 
שבימי-הבינים, פשם שהשקפותיהן של התקופות האלו בנוגע להשאלה, מה 
היא מיתולוגיה, שונות הן זו מזו. פּמה מהדעות, שבאי-כחה המיופים של 
היהדות היו נלחמים נגדן במשך אלף שנה (ב"א תתק"ס -- ג"א תתק"פ -- 
ימי חתימת המשנה) לערך, חזרו ונכנסו לאַט-לאט לתוך גבוליה של תורת 
היהדות במשך שבע מאות שנה שאחרי כן (ג"א תתק"ס -- ד"א תר"ס). 
הדעות הללו קבלו בינתים צורה יותר מתאימה באופן שאפשר היה לסבלן 
בצדה של תורת הנביאים הטהורה. בּימי-הבינים רק אחדים מהפילוסופים 
הרנישו בזרותן ש5 איזו מהדעות ההן ופגעו בהן, אם עלזידי ,,פירוש" או 
בהתננדות גלויה. | ובזה כבר נוגעים אָנו באפיה הכללי של פילוסופית 
ישראל, שהוא ענינו של הפרק הבא. אבל גם כאן פבר רואים אָנו, 
שפילוסופיה שיטתית בישראל בזמן הזה צריכה לסמוך בּמדה מרובה על 
התקופה העתיקה בנוגע להשאלה, מה היא תורת היהדות, בעוד שבנוגע 
לדרך הויכוח וההרצאֶה צריכה היא לחיות במדה מרובה על כלידזינם של 
פילוסופי ישראל בימי-הבינים. 

מכל זה יוצא 5נו, שלמרות אחדותה הפנימית של הפוונה שבכל שלשת 
התפקידים, צריך כל אחד מהם לסגנון מיוחדר בפני עצמו ולהתרה מיוחדה 


בפני עצמו. 
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הדבר אחר-פך לעקמו ולפרסו באופן אי-הגיוני לגמרי, כּרי שילמד דוקא 
מה שרוצים שילמר, פלומר, מה שהיה מקוב?ל ומוספם לפני כל חקירה 
ודרישה ? 

אמנם כן, המסקניות היחידה, שאפשר לראות בהתפתחותו ההיסטורית 
של הרוח האנושי, היא זו: האמת צריכה לעמוד הכן בּכל עת עם פל 
כלי-זינה עליה, כּדי ללחום נגדר הטעות האורבת לה מאַלפי זויות, חורים 
וסדקים. | המחשבה הטהורה והבהירה צריכה לקרוא מלחמה בכל עת 
על המיתולוגיה. שלמותה של תורת הנביאים שלנו אָנו מוצאים בּמה 
שנתנה בידינו כלי-זין בדוק ומנופה נגד המיתולוגיה. מי ששם את מבטחו 
בהגיונה של ההיסטוריה, צריך ?ברוק אחריו ולראות, אם בּאמת הביאו מחקי 
נביאי ישראל איזה חידוש לעולם חוץ ממיתולוגיה חדשה; אם לא הסבו 
את גלגל ההיסטוריה אחורנית, קדמת אי-ראטיונאליות. במלחמתה את 
האי-ראטיונאלי פתחה תורת הנביאים הטהורה את תכנה ממדרגה 
למדרגה. ואין זה אלא פעולתו של הגורם האי-ראטיונאלי בּתולדות המין 
האנושי, אם תורת-ישראל, במלחמתה נגד המיתולוגיה, פתחה לפעמים פתח 
ליסודות מיתולוגיים ישנים, מנוצחים מכבר, באיזו צורה חרשה, או גם 
ספגה לתוכה יסודות מיתולוגיים חרשים לגמרי. השאלה, מרוע ניתנה 
רשות להגורם האי"ראטיונאלי להשפיע על מהלך התפתחותה של ההכּרה 
האנושית, אינה אלא סגנון אחר של השאלה על-דבר מהותם ויסודם 5 
אמת וטוב, של דת ומוסר. מקומה של שאלה זו היא בהרצאה שיטתית 
של פילוסופית ישראל חדשה. וגם בשיטותיהם של פילוסופי ימי-הבינים, 
שאָנו מרצים בספר זה, ניתן מקום רחב *ויפוחים בשאלה זו ואולם 
העובדה עצמה, שלא רק פילוסופי ישראל, אלא כל הפילוסופים בכלל, 
נתחפטו כליפך בשאלה זו, מעידה נגד החלום של הגיון אובייקטיבי 
במהלך ההיסטוריה. פּמובן, בעזבנו את החלום הזה, עדיין אין אָנו צריכים 
להתיאש מן התקוה, שההפרה האנושית הולכת ומתקרמת. אבל ההכפרה, 
שהמלחמה בהאי-ראטיונאלי היא אחרד ממכשירי לידתה של ההפרה הטהורה, 
תמנע את פל מי שעינים להם ורוצים לראות, מלראות סימני התקדמות ע5 
תורת הנביאים הברורה דוקא באותן התורות, שבהן האי-ראטיונאלי 
התקומם והרים ראש יותר מבכל שאר תקופות ההיסטוריה והציף את רוב 
העולם במיתולוגיה חדשה, מתעקשת ומתפתלת, שפמעט אי-אפשר 
לשרשה כלה. 
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ההיסטוריים, ביחוד בפירוש החזיונות שבהתפתחותו הרוחנית של העולם. 
ובזה אָנו נוגעים בעיקר גדול בשאלתגו המיתודולוגית. פילוסופים ידועים 
(פּהיגל, שופנהויר, הארטמאן ואחרים) בּהסתכלותם ההיסטורית רואים את 
שיטתם הם בבחינת תולדתה האחרונה של ההתפתחות ההיסטורית, מין 
פוף-העולם רוחני. ונעימה היא השקפה כזו ותפארת היא 5מי 
שאמרה או חלמה, שפל עבודה רוחגית שבעבר לא היתה אלא הכנה 
לההתגלות החדשה שבשיטתו, העתידה להיות הפילוסופיה הגואלת היחידה 
שבעתיד, היא ואין בלתה. הדבר הזה פשוט הוא מאד, ופשיטות זו מלמדת 
צר זכות על ההונאֶה העצמית שבדבר. ואולם בנידון התיאולוגים אין הדבר 
פשוט כּלכּך, אדרבּה, מסובך ומסופן הוא מאד: התיאולוגים, שאינם חוששים 
להלך בדרך כּבושה זו בהסתכלותם ההיסטורית, ואף"על-פיזכן קובעים הם 
את נקודת גבהה ותכליתה של כל ההפרה האנושית ב ע בר,-- הרי דבריהם 
מערערים הם זה על זה ופותרים זה את זה. הפילוסופים התיאולוניים 
והתיאולוגים המתפלספים, העומדים על דעתם, שהכרת-אלוה בתכלית 
השלמות שאין למעלה ממנה היתה נחלת תקופה ידועה, ולא עורד, אלא 
נחלתו האישית של , בּן-אָדם" ידוע, שהיה ,,פוף נבואֶה", -- אינם מוצאים 
את ידיהם ורגליהם בפדור תקופות הזמנים שאחרי אותה תקופה, תקופות 
שלפי הודאת עצמם רחוקות היו מאד מאותה הפרת-אלוה שפבר התגלתה 
בעבר. ‏ ההגיון האובייקטיבי, שהם מיחסים למהלך ההיסטוריה (פפלידרר), 
הולך ומתעקש, הולך ומתפתל, תנועתו מוליכה לגבולי תוהו לאדדרך, לתוך 
אידסדרים של קוץ ודרדר ולתוך עקלקלות של אטר, שמיר ושית, שהולכים 
ומסתבכים סבוך פראי שאין לו התרה. אפשר, שלא היו משתמשים בחכמה 
פילוסופית-היסטורית זו במדה מרובּה כל-פך, לוא היו משוים לנגדם את 
מקורה הראשו]. | הפילוסופיה של ,,סוףזנבואֶה" היא הסתכלותו הפילוסופית 
הדתית של מחמד או של עלי. מי שרוצה להאמין בלוגיקה זו ש5 
היסטוריה, דין] הוא שלא יערער על זכותה של הדת המושלמנית ע5 
פילוסופיה היסטורית זו. דת זו יכולה לבוא בטענה, שמימות מחמר, 
אשר התיאולוגים ה,מדעיים" שלנו מזלזלים 5ל-כך בכבודו ולפעמים 
מטעימים את ,,מדעיותם" בּמה שקוראים אותו בשם ,,שוטה", לא עמר שום 
נביא חדש או גם ריפורמאטור חדש, שהצליח בשליחותו במדה שאפשר 
לרמותה אַף במקצת למדת הצלחתו של מחמד. מה בצע, איפוא, לבנות 
הגיו] אובּייקטיבי של היסטוריה, אם אי-אפשר להלך בנתיבותיו, אם נחוץ 
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החדשות ואת החזיונות החדשים ההולכים ונולדים בין חומותיהם של בַּתי- 
מדרש המדעים החרשים *. 

בהכירנו את שרטוטיו הראשונים של תפקידה זה של מילוסופית 
ישראל בימינו, הננו מכּירים גם את יחוסו לשני התפקידים הראשונים. 
ובחדרנו לתוך יחוסם הפנימי של שלשת התפקידים האלה, אָנו מוסיפים 
לראות מתוך מבט חדש, שפילוסופית ישראל בתקופתנו לא תמלא את 
אשר הושת עליה על-פי מטורתנו, אלא אם תעסוק בשלשת התפקידים 
הנזפרים בּבת-אחת. וגם זאת אָנו מכירים, שפל אחד התפקידים 
האלה, למרות יחוסו הפנימי *<שנים האחרים, דורש עבודה מיוחדה 
בפני עצמו. הפילופופיה, או הפילוסופיה הדתית, בישראל בימינו, הורדה 
בלו" משים ‏ למדרנת | שעור בהיפפמוריה, אם יירממו 
לעשותה למה שהיתה לאבותינו בּימי-הבינים, פלומר, למקור חיים לכל 
הבאים ללמוד היאך לחיות חיים רוחניים יהודיים מבלי להיות אנוסים 
להתיאש מהשתתפות מלאה בחיים הרוחניים של התקופה החדשה, אֶן 
חובה עלינו לפרוס את מצודת חקירתנו הפילופופית ההיסטורית נם על 
התקופה העתיקה, ימי לידתה והורתה של דתנו **. 

הרצאֶָה אחת ממושכה של שלשת אלה ענפי החקירה הפילוסופית 
בישראל, הרצאה שפל בנינה הטכני היה צריך להיות מכוון בהכרא 
לשם קנין הכרה שיטתית, אין לה מקום ספרותי נכון] ולא תהיה 
מן המועיל. הרצאֶה כזו היתה לה זכות לוא העמדנוה על מה שאפשר 
לקרוא בשם , בּנין אפריורי של היסטוריה", כלומר, לוא אפשר היה לנו 
להודות, שיש כּאן התפתחות היסטורית אחת ממושכה ממדרנה למדרנה 
באופן שאין כּאן מוקדם ומאוחר בהתקדמות. קונסטרוקטיה אפריורית כזו, 
אףדעל-פי שחזרה לתחיה בחוגי המתפלספים שבתיאולוגיה הפרוטסטאנטית, 
באמת היא הדרך היותר מקולקלה והיותר מסוכנה לחקירה במאורעות 


* רעיונות בגבו? תפקידה השלישי ש? פילוסופית ישרא?ל תמצא במאמרי: ,השקפת 
החיים והשקפת העולם" ב,השלח", כרך י"א ; ,עיקרים", ב,אוצר היהדות", סימ] יו"ד, עטוד 
לינ ווכה; "הפילוסופיה החדשה מתוך השקפת היהדות" ב,השלח", כרך י"נ; ‏ ,שניות 
בדת ומוסר* ב,התורן", שנת התרע"ט; ,רוח* ב,התורן" שנת התר"ף. 

** בנונע להתפקיד הש?ישי עיין במחברתו ש? הרמאן כּה ] ,עטהיק אונד רעליניאַנסי 
פהילאזאפהיע אין איהרעם צוזאממענהאננ", הוצאת נעזעל?לשאפט צור פאַרדערונג דער 
וויססענשאפט רעס יודרענטומס, בערלין, 1904; בעברית (בתרנומי), ,הש?ת* כרך י"ג, 
עמודר 359 וכו'". 
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האידיאַליסטית והריאַליסטית (ובכאן משתמשים אָנו במבטאים החדשים 
האלה בהרחבת הלשון), היא-היא שעזרה להרעיון המונותיאיפסטי היסודי 
להתפתח לשיטה עמוקה ורחבה המקיפה ומאירה את 5פל המאורעות 
הקוסמיים והמוסריים פּולם בּאור פולל ומקיף, החודר לתוך-תוכם של כל 
גלויי המציאות, הריאלית והפינומינולוגית. 


זה יתבאר ברחבה בדברינו על אֶפיה הכּללי של פילוסופית ישראל 
בפרק הבּא, וגם יאושר במשך הרצאת הדברים בכרך השני. אבל גם 
כּאן] כּבר רואים אָנו, פּמה נדולה היתה עבודתם של הפילופופים שלנו 
בימי-הבּינים (ה[] אם הם עצמם שערו את נדלה או לאו), למרות הסתירות 
שבינם לבין עצמם. ומתוך זה אָנו באים לידי הפרה, מה גדולה היא 
תכליתה של עבודתנו אֶנו במקצוע זה: מצב הדברים בגבול פילוסופית 
ישראל הוא אותו עצמו שבפילוסופיה בכלל: מי שנפשו עורגת להסתכלות- 
עולם שלמה ומסוימה, לא יחשוב את העסק בפילוסופיה לדבר של מה- 
בכך. ומי שאין לו שתי נשמות והוא מבקש בדת שלו השקפת- 
החיים והשקפת-העולם שלו נם שתיהן, הוא ימצא את הפילו- 
פופיה שלו בדת שלו, ובצדק ידרוש מידה פשובה על 5ל אותן 
השאלות, שהפילוסופיה עוסקת בהן מאֶז מעולם. ואם גם בזמן הזה לא 
נזכּה לידי אחדות אפילו בשאלות היותר יסודיות, ואם גם בימינו תולדנה 
שיטות רבות שונות ומסובכות (ומי יהין לקוות אחרת ?), הרי תולדות 
הפילוסופיה בישראל מלמדות אותנו סבלנות הדדית. זה הוא גורלנו, גורל 
האדם, שעלינו לסלול לנו דרך להאמת מתוך התחרות ומלחמה, ואם דעה 
קנינו, עלינו לשמור על האמת שבה מתוך מלחמת פגיעה והגנה, או -- 
להשליכה אחרי גווכו, פשהכרנו את הטעות שבה. אבל בשום אופן אין 
פאן סכנה של סובייקטיביספמוס-סרק נגד פנינו. | הפילוסופים שלנו בּימי- 
הבּינים פתחו והרחיבו את המונותיאיסמום המוסרי, מתוך מלחמתם נגף 
דעות נפסדות קיצוניות שמבחוץ ומתוך ויפוחים מבּפנים, ליסוד כּול9 
ומקיף, המבאר את גלויי העולם והחיים התאמה למצב המדעים שבימיהם. 
פּן גם אָנו היום, בהתאמה למצבם המפותח של המדעים 
בימינו, עלינו להראות, שרעיונה היסודי של היהדות מצד אחד הפרה 
את מדעי הרוח במשך הדורות והורה להם את דרך התפתחותם, ומצר 
שני הוא נותן בידינו את המפתח, היאך להאיר ולפתור את החידות 
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והשקפת-העולם האַפּיאיסטית. כל ההרעות, הן בפגנון 
פילוסופי והן בסגנון תיאולוגי, שאין אחת משתי השקפות אלו מתבטאת 
בהן במלואֶה, מורפבות הן משתיהן, פשרות הן בין ההשקפות 
הקיצוניות בּנטיה מכרעת לצר זה או לצר זה. | דריכוטומיה (קרע 
לשנים) זו של הרוח -האנושי, שסימניה בולטים בּמקרא פבספרי אפלטון, 
הולכת ונמשכת בקרב פל אחת משתי ההשקפות היפודיות בסתירה שבין 
איריאליפמו וריאליסמופ. אבל נם בּארבע ההשקפות 
היסודיות, היוצאות מתוך ההתחלקות הנזפרה, הטבע הדיכוטומי של רוח 
האִדם אינו מוצא את ספוקו. | השיטות הרבות וציורי-עולם הרבים, 
המתגוללים לפנינו ּהתפתחותו ההיסטורית של הרוח האנושי, מתחלקים 
מתוך השקפה זו לתיאוריות קיצוניות ומורכבות. התיאוריות המורכבות 
אפשר לראות פתולדת דיכוטומיה ממושכה תחת ממשלתו של חוק 
אינטרפרנטיה רוחנית, פּביכול: כשם שבשני סדרי-גלים שונים (המסובבים 
על-ודי רחיפה באויר או על-פני המים, למשל), נקודות-הגובה ונקודות- 
העומק שבשני הסדרים, בשעה שנפגשים זה בזה ונכנסים זה לתוך גבו5 
חברו תחת תנאים ידועים, תחזקנה זו את זו, או תחלשנה זו את זו עד 
די בטול גמור, פן תולדנה, גם בתוך גבולה של השקפה יסודית אחת, 
שיטות מורכבות בסיבת אינטרפרנטיות מסובכות תכלית ההסתבכות. 
ובאמת, היה זה תפקידן של תולדות הפילוסופיה מאֶז, לנתח בכוונה, מרעת 
או גם שלא מדעת, את השיטות השונות ולהפרידן לחלקיהן היסודיים על- 
ידי הנתוח הדיכוטומי. 

והגה דת ישראל, בתורתה התיאורית, או הפילוסופית, מתנלית 
בהיסטוריה תחילה בבחינת השקפת-חיים מונותיאיסטית, כּרי 5התפתח 
אחר-כך, פכח מהותה הפנימית בצירוף כּחדדרחיפה חיצוני מתוך מאורעות 
היסטוריים חוץ לגבולה, להסתפלות-עולם מלאה, הכוללת נם השקפת-עולם 
קוסמולונית. ובהתפתחותה זו באֶה לידי נגיעה את פּמה וכמה שיטות 
עתיקות וחדשות, והיתה מתנועעה במרחביה של פדרי-נלים רוחניים שונים 
באינטרפרנטיות מסובכות מאד-מאד. ועד כּמה שקשה הדבר ע5 יחורי 
בעל השקפה אידיאַליסטית בּתורת ההכרה, הלא אי-אפשר 5ו, אם יודע הוא 
את ההתפתחות ההיסטורית על בוריה, שלא להודות, שרוב פילוסופי ישרא5 
ריאַליסטים הם בתורת ההפרה שלהם. ומתוך ידיעה זו הדרך סלולה 
לההכרה, שרוקא ההתחרות התמידית שבפין שתי ההשקפות היסודיות האלו, 
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הפילוסופיה, אינם שונים בּזה ממתגנדיהם (הממימים האלה חושבים, שראו 
מציאֶה ונפלו עליה, מבלי דעת, שיכולים היו להשתמט מכמה וכמה סתירות 
ומבוכות, אילו היו יודעים את דבריהם של פילוסופי ישראל בּימי-הבּיגים 
בענין זה). | הצר השוה שבהם הוא, שכולם מסכימים, שהויכוח שבין 
פילוסופיה ותיאולוניה ימצא את פתרוגו ּפשרה על חשבון היהדות. ולא 
עוד, אלא שגם פילוסופים דתיים הכופרים בּעיקר, | כפּפייארבאך 
וסיעתו וכל המחקים אותו, עדיין בּוגים להם איזה גשר רעוע להגצרות ע5 
חשבונה של היהדות. 

אָמנם ' כּ,/ ויכואח מקיף והודר את כל השיסטות 
הפילוסופיות החדשות מתוך השקפתה של היהדות 
הוא תנאי כפול לכל אפולוגיטיקה חותכת. הערות בודדות, דרך אגב, 
המצויות בספרי אפולוניטיקה שבדורנו, אינן אלא מקיימות את החלטתגו, 
שהתבררות יחוסה של היהדות למסקנותיהן של חכמת הטבע והפילוסופיה 
בימינו, הקדמות נחוצות הן לאפולוגיטיקה. 

מזה יוצא לגו סגנון תפקירה השלישי של הפלוסופיה 
בישראל בימינו: הרצאָה שיטתית של יסודי היהדות, 
מבופפת על השקפת עולם פילופופית מודרנית. 

הרצאֶה כזו, בבחינת עבודתו של יחיד, בודאי ?א יהיה לה יפוי-כח 
נדול מזה שתרכוש לה מתוך כחת הפנימי. אבל פךך היה מאז 
מעולם. בתקופת הפילוסופיה של ימי-הבינים עיקרי היהדות קבועים 
ועומדים היו באותה מדה עצמה פבימינו. | ואַף-על-פי-כן אי-אפשר לאמר, 
שעבודה גאונית זו, המונחה לפנינו בשיטות אחדות בגויות על כנן, היתה 
לשוא, מפני שפל אחת השיטות האלו אינה אלא דעתו של יחיד. וגם 
הסתירות והמחלוקת שבין השיטות האלו אינן מורידות את ערכן ש5 
עבודה זו, אחרי שסוף-סוף כל חשיטות השונות האלו כולן מבופסות הן 
בעצם מהות] על אותם יסודות היהדות, שפולם מרועה אחד ניתנו, שפבר 
קבועים ועומדים היו בתקופה העתיקה, לפני כל פילוסופיה טכנית. דקדוק 
החקירה בשאלה זו מקומו בפתיחה להרצאֶה השיטתית עצמה, אבל 
צריך להקדים כּאן דברים אחרים : 

כל ההיסטוריה כולה בהתפתחותו הקולטורית של המין האנושי 
עולה מתוך ההסתכלות הפילוסופית, במלחמה עולמית בין שתי 
השקפות יסודיות : השקפתיהחיים המונותפיאיפטית 
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סעריה, סימוני ורלבּ"נ). ואם אָמנם אפשר לנו נם היום לקחת הרבה מתוך 
אוצר הסלחמה של פילוסופינו בּימי-הבינים ולהשתמש בהם כליזין 
במלחמתגו היום, הלא גנרום לעצמנו הפסר גדול, אם נסמוך לנמרי על 
עבודת המחשבה שבעבר, ולא נקגה את אשר ירשנו מאבותינו על-ידי עבודרתנו 
אָנו היום. הפילוסופיה החדשה העטיקה וחרדה את כל מחקרי הפילוסופיה 
העתיקה ואלה שבימי הביגים על-פי דרכי חקירה חדשות. חכמת הטבע 
והטכניקה הוליכו לתוצאות חדשות לא שערון אבותינו, לתוצאות שהביאו 
כמה חוקרים נדולים לידי בפירה, מתוך נסות הרוח או מתוך יאוש, בַּכל 
האידיאַלים, אשר בקיומם ונפילתם תלויים קיומה ונפילתה של 595 דת, 
וביחור של דת ישראל. כּי רק תורת ישראל מכּל התורות, היא לבדה, 
קרואָה להתגבר על כל התורות של תפלות ופלסטר, שהתורות האחרות 
נכונות לבוא אתן לידי פשרה. האפולונימיקה שבימינו אינה רואֶה, מה 
שהיה לפילוסופיגו בּימי-הבינים דבר ידוע ומובן מאליו: המתרנטים 
והמפרשים שבתקופה שאחרי מימוני ונילים להטעים את נחיצות 
עבודתם -- לתרנם ספרי הפילוסופים, משלנו ומשלהם, ולפרשם -- משום , ורע 
מה שתשיב". החכמה והמדע, הם אומרים, וביחוד הפילוסופיה, מתפשטים 
מאד בין באי-כח הדת הנוצרית, .ולפי דעתם, הפילוסופיה היא הממציאֶה 
להיהודים את כלי-הזין היותר בדוקים ומנוסים בויפּוחים בּפומבּי, שהיו 
זקוקים להם בּאותם הימים. בּפירושיהם, שעל-פי רוב היו נם בקורת, מצאו 
הקוראים לא רק את הידיעות הפילוסופיות, אלא נם את הויכוח עם 
השיטות הפילוסופיות שבזמנם מתוך השקפת היהדות; ובטדה טרובה 
מזו בספריהם השיטתיים. והנה טעם זה, לעסוק בפילוסופיה, יותר נחוץ 
ויותר מכריע הוא בימינו מאשר היה מעולם במשך הדורות. הפשרה את 
הפילוסופיה על חשבון היהדות אינה חזיון חדש כַּלל, מטכסיפסי טלחטה 
שבימי-הבינים היא, אבל מעולם לא היתה נסה כל-כך וזדונית 5ל-כּך 
כבתקופה החדשה. לסיננ וקאנט, וכל אלה שמימיהם ואילך היו 
עוסקים בפילוסופיה דתית לשם התבוננות בּמרוץ חתפתחותו הדתית של 
המין האנושי; כל אלה שהיו מבקשים לעשות שלום את הדת בשם 
הפילוסופיה, או את הפילוסופיה בשם הדת; פילוסופים ותיאולונים 
מתפלספים -- כולם, הם ותלמידיהם שברורנו, דעתם נוחה היא להקריב 
את היהדות שלמים על מזבח השלום. ונם ר יט ש5 וסיעתו, המשתדלים 
להעמיר את התיאולוגיה ברשות עצמה ולשחררה מעול המיטאפיזיקה או 


ר/) 
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כּי אם אֶמנם אין הבדל גדול פל-פך בין השקפתנו היום להשקפתם של 
פילוסופינו בּימי-הבינים בנוגע לתורות מהותיות, הלא יש ריחוק 
נדול בינינו בתורות ‏ היסטוריות, פלומר, בעיקרים ותורות התלויים 
במאורעות היסטוריים. הרצאֶה כבת-אחת, איפוא, הברח שתסתבך עלדידי 
העובדה, שיש קושי בדבר להראות, היאך היתה התפתחות הפילוסופיה 
בימי-הבינים | המשכה של ההתפתחות בתקופה העתיקה, אחרי 
שפילוסופי ימי-הבינים היו ממשיכים את עבודת המחשבה שבתקופה 
העתיקה על בסים אמונתם במושנ נבואֶה ידוע ובאחדות התורה בבחינת 
יסוד כל ּתבי הקודש ; הנחות, שאין אָנו מודים בהן (ובזה פילופופי ימי- 
הבינים מפלינים ללכת מחכמי הנמרא, ואלה -- מחכמי המשנה. 
ובאמת תקופת המשנה היא האחרונה בתולדות העיקרים בּישראל במובנם 
האמתי). אִמנם מולדות הפילוסופיה בישראל מיוסדות הן בכמה וכמה 
דברים על תולדות העיקרים בישרא?, וישנם פּמה וכמה ענינים 
משותפים לשניהם, אבל ישנם גם כּמה ענינים חשובים לתולדות העיקרים 
שאינם חשובים כַּל-כּך לתולדות הפילוסופיה, ולהיפך (עיין על זה בהקדמה 
לספרי ,,תולדות העיקרים בישראל", הוצאת ,מוריה", אודיסה, תרע"ג). 
ויש כּאן תפקיד של ישי, וחשוב מאד, שהפילוסופיה בישראל בזמן 
הזה קרואֶה למלאו: מטרתה של פ5ל חקירה בתולדות הפילוסופיה 
היא הפילוסופיה עצמה, ההפרה הפילוסופית. לא לשם איזה היסטוריסמוס 
חנוט אָנו עופקים בתולדות הפילופופיה בּיַשרא?. הידיעה על-אדות מה 
שחשבו הפילוסופים שלנו בּימי-הבּינים ומה שחשבו הם לאמת -- ידיעה 
זו ּשהיא לעצמה, אין בה כּח להתמיד אותו הקשר הפנימי אל העבר שפנו, 
שאָנו מבקשים. מתפקידה המיוחד של ידיעת תולדות הפילוסופיה שפנו 
בּימי-הבינים הוא לעורר אותנו ללהמשיך את עבודת המחשבה הגדולה 
של אבותינו. מלחמת ההגנה, שזה החלה בספרי אפולוגיה בּימינו, 
כּשהיא לעצמה, לא תמלא את אשר קוו ממנה. כָּל התקופות ש5: עליה 
רוחנית בישראל שבעבר מצוינות ה[ ב מלחמת פגיעה. הנביאים 
בדקו אחרי האליליות בזויותיה היותר נסתרות, פדי להלחם בה. מהם ראו 
וכן עשו פילוסופי ימי-הבינים שלנו. | הגדולים שבהם מרצים בויכוח 
כל שאלה, שיש בה ענין לתורת היהדות, את 5ל הדעות והסברות, שהיו 
ידועות 5הם, פּדי לבחון אותן מתוך השקפתה של היהדות, בכוונה לסגלן 
לתורת היהדות בשנוי סגנון ותוכן, או להתנגד להן ולהשיב עליהן (ביחור 
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מימוני מורה לגו את הדרך בּהסתפלותנו ההיסטורית בהתחלותיה של 
פילוסופיה בישראל: הפילוסופיה בישראל בּאמת פבר התחילה בשעה 
שמחולליה הראשונים הניעו לידי סגנון עיקרים מופשטים. בשעה 
שהרגישו את הצורך לסגנן עיקרים מופשטים, נם אם בין אותם העיקרים 
עדיין היו כאלה, שיש בּהם שָתִי וערב של מיתולוגיה -- הרי כבר התלקחה 
המלחמה בי] המחשבה הברורה והמיתולוגיה, ובעיקר הענין הפילופופיה 
כבר התחילה. 

כבר אפשרו, איפוא, לסגנן בזה את תפקידה הראשון של 
הפילוסופיה בישראל בזמן הזה: ל<הרצות את ,תולדות העיקרים 
בישראל" מתוך.- השקפה פילופופית. 

תפקיר זה איגו חדש פלל. אדרבה, תולדות דת ישראל כּבר היו 
ענין לענות בו לפילוסופי ישראל בּימי-הבינים מימות ‏ יהודה הלוי 
ואילך (בּהעלם עין לעת-עתה מהספרות האפוקריפית והתלמודית). ולפי זה 
אפשר אָמנם לשוא? שישאל, מדוע אין אָנו מרצים את תולדות הפילוסופיה 
בישראל בהרצאה אחת את תולדות העיקרים ? ולא עוד, אלא שאפשר 
לטעון, שהרצאֶה בבת-אחת פזו תבליט יותר את אחדותה של התפתחות 
המחשבה בישראל ותרשה לנו מבט יותר עמוק ויותר חודר לתוך החוקים, 
אשר על-פיהם התנהגה התנועה הרוחנית בישראל. אם בכל זאת אין אָנו 
משניחים בּטענה זו, ומפרידים בּי] הדבקים ומיחדים ספר מיוחד לתולדות 
הפילוסופיה בישראל, בבחינת תפקידרה השני של פילוסופית ישראל 
בזמן הזה, יש טעמים מספיקים לדבר. הטעם הראשון הוא, שאם 
אָמנם אפשר לדבר על הפילוסופיה של המקרא והתלמוד, וספרים רבים 
נכתבו על ענין זה, הלא פילוסופיה ממש, במובנה הטכני של המלה, לא 
היתה לנו בתקופה העתיקה, חוץ מזו של ידידיה האַלכּסנדרוני, העולה על 
כּל הפילוסופיה שבספרות היונית-היהודית ובספרות התלמודית, לא רק 
בזה, שהיא יותר מקיפה ויותר שיטתית, אלא נם במה שדרך ההרצאֶה שלה 
קרובה יותר לדרך ההרצאֶה של אריסטו, שדרפו נתקבלה לסימן מובהק 
של הרצאֶה פילוסופית. פילוסופיה ממש, במובן הטכני, לא היתה לו 
לישראל עד מקופת ימי-הבינים. והטעם השני הוא, שהשקפתנו בענין 
התפתחותה של דת ישראל רחוקה יותר מדי מהשקפתם של פילוסופי 
ישראל בימי-הבינים. הרצאֶה בבת"אחת כּתנאים אלה בהכרח שתתנהג 
בכבדות ותשתרך לרגלי כמה וכמה נפתולים טכניים הכרוכים בּהרצאֶה כזו: 
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פתיחה 
פרק ראשון 
תפקידיה של הפילוסופיה בישראל בזמן הזה 


מקורה של דרת ישראל היא המחשבה העיונית. כּמובן, מחולֶלי רת 
ישראל, נביאיה וסופריה, לא היו פילוסופים בּמובנה הטכני של המלה. 
אבל אם שמים אָנו לב להחזיון ההיסטורי, שרת ישראל היתה למרכז 
התפתחותו הקולטורית של חלק נדול מהמין האנושי, ונרד לסוף ערכו 
של החזיון הזה, אז נמצא, שכפחה של דת ישראל יפה היה בזה, שהרחיבה 
את גבולה של המחשבה העיונית, ההגיונית, על חשבון המחשבה האגדית, 
המיתולוגית. ביחס אל שאר הדתות אפשר לסמן את דת ישרא5 בבחינת 
בת שיטתית, הניונית, עיונית: דת, כבבחינת השקפה 
שיטתית, בהכרח היא תולרת מחשבה מופשטת בערך: תנביא, 
כשבא לבשר את נבואותיו בקהל, צריך היה להפשיט את תוכן הנבואה, 
שבּאֶה לו, מל המראות והחידות, שבהם התלבשה נבואתו. וכשם שהנביא 
צריך היה להשתחרר מן המיתוס קודם שקם להיות מורה לעמו, כּך עם 
ישראל בּיחוסו לאומות העולם. פחה ההיסטורי של דת ישראל היה הולך 
וגדול בה במדה, שהיא בעצמה נשתחררה מעולו של המיתוס. תולדות 
התפתחותה של דת ישראל באמת הן זכרונות מלחמות-מצוה שלה נגד 
המיתולוגיה, מולדת חוץ ומולדת בית, עתיקה וחדשה. אָמנם, היו כאן 
ריאקציות וירידות -- על זה יודה כל חוקר אובייקטיבי, גם. אם לבו 
מלא אהבה ויראת הכבוד לענין חקירתו. אולם הנטיה הכּללית של התנועה 
הרוחנית בּישראל היתה זו של התקדמות בכוון אל השתחררות מעולה ש5 
המיתולוגיה, ל ריאקציה הביאֶה רישקציה לעומתה, מלחמה חרשה התלקחה, 
וכל מלחמה חדשה פלתה בהזדככות חדשה ובהתעמקות חדשה של עיקרי 
היהדות. | והגה אין לך כליזין מוצלח נגד המיתולוגיה ‏ כ מחשבה 
ברורה. במדה שנביא עומד במחשבתו הבהירה והברורה בשעה שהוא זוכה 


להתגלות נבואית, בה במדה הוא עולה במדרנת הנבואֶה. תורתו זו של 
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תולדות הפילוסופיה בישראל 
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בתורת ‏ הויוונ (346-444). -- לתורת הקול (348-4460). -- לת מוגת 
העולם התכונית (349-848). -- לתורת | הנוונים (952-049). -- 
לתורת הת שובה (304-092). 


ב. הפילוסופיה . . . . 4 . . . . . . . - 55--371 


ספיטני התקופה: א. הצורה הספרותית המשועבדה ותלויה. ממעטים ?חבר שיטות 

שפילוסופיות שלמות (855--356). ב. התקופה | העברית. עבודת התרנום 

(356--358). נ. טחקר הנפ ש במרכז העיון הפילוסופי  .)361--356(‏ ד. יחס 

רופף בהתחלקות הישיבות (862-861). ה. יחסם הפילוסופים אל הקבלה 

 .)367-62(‏ ו. התאטה בין אפלטון ואריסטו בתורת | האידואות 
(061--371). 


פרק שלישי : סדר המחקרים והתחלקותם . . . . . . 872--983 


יחם השיטות בפילוסופית ישראל לפילוסופית הבקורת. הקכלה בין מחקרי הפילו- 
סופיה בישרא? בימי-הבינים ובפילוסופית הבקורת. חוק קיום האגרניה בתולדות 
הרוח. תורת האגטינומיות של קאנטם שמשה מוצא לכל מחקרי חתבונה. פדר 
האיריאות ש? קאנט. סדר זה מתאים לטפום סדר המתקרים בפילוסופיןז שאחרי 
מימוני. הפילוסופים היותר חשובים שבתקופה הקלאסית בחרו את הסדר ההפובף. 
שני טפוסים ראשיים (812--374). -- ההשקפה הפסיכולונית בתקופה שאחרי מיטוני. 
התיחפות ש? בקורת. התקופה הקלאסית מכריעה. ההתחלה מתורת ההכרה תהא 
חקוי פילופופית הבקורת שלא ?טובת הסדר. קאנט בעצמו מודה, שסדר המציאות 
הוא ההפר מסדר ההרצאָה שלו. סדר האשכולסטיקה בימי"הבינים הוא סדר המציאות 
(374--377). -- המסנרת הכללית: מושג אלוה, תורת הנפש ותורת ההכרה, תורת 
המוסר. המופת ותורת התארים. מחקר העצם. תורת הנבואה ותורת העיקרים. 
פי?וסופית ישרא? התפתחה מתוך תורת אידיאות ש? אפלטו]. נם קאנט מיסר 
את הפילוסופיה ש?ו על תורת האידיאות ש? אפלטון. אפלטון החדש. מחקר החומר 
והצורה. אנם ריא?יפפסימום - ,המציאות היותר רישלית". האיכות 
הפרטית. האידיש? הטראנסצנדנטא?י -- תורתיהתארים. האנטינומיה הרביעות ‏ -- 
טופת ע? הבקשות. סדר המחקרים ב מורה גבוכים בשנוי מעט הוא הסרר 
הראוי (8771--983). -- ויפקר מקום האיסתיטיקה (883). 
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שיטתי בספרות הקב?לה הק?אסית. הוא מתחי? במושנ א?וה פילוסופי, אב? מיר 
עובר ?קב?לה. תורת שמות השוים. ציור עולם הספירות.: תורת ע טרה בטרכז 
השיטה. ספ?ינ בטעמי מצוות ובביאור כתובים ומאטרים, צריקים ורשעים שבהיס- 
טוריה (עבודת הטעם ועבודת ההריסה), צירופי שמות ומספרים ע?-פי תורות הקב?ה 
(192--204). -- הזוהר: יחסם ש? משה רי ?יאון ואברהם אבולעפיא ?הזוהר. 
השאלות הספרותיות שברבר. התחלקות הזוהר ?ספרים מקוריים ולספרי מדרש 
הווהר. שא?ת רבי שמעון בן יוחאי. שא?ת ה?שון הארמית (204--214). -- תורת 
הווהר במסגרת אַרבעת הראשים: נקודה סתימא: צמצום -- מ?לכי אדום. 
שא?ת טקור הרע. תקון- היחם המיני. תורת הקליפות. תורת הספפירות 
(214--221). -- סימבוליסמופם: קבלת הספירות בקשר את קב?ת השמות, האותיות 
והנקודות וצירופיה] וצירופי צירופיהן. טעמי מצוות. רעיא מהימנא. הה?כה 
בבחינת ס'מבול המרכבה ועולם הספירות. דינים ריטוא?יים ומוסריים חדשים 
(221--220). -- אדם קד מון: תורת השערות, תיקוני דרישא ודדיקנא קדישא. 
י"נ תיקונים כננד י"ג סרות. התפתחותה ש? תורת השערות. תורת אריךף אפין 
וועיר אַפין. אדרא רבא ואדרא זוטא. החילוקים שבין עתיקא קרישא ?זעיר אפין. 
התפתחותה של תורת אריךף אפין וזעיר אַפין בקשר את תורת השערות. יחס תורת 


זעיר שפין לתורת הלונופ.| הצלת תורת האחדות. ביאור כתובים המכחישים וזה 


את זה. תפקיד זעיר אפין בבחינת דבור הנבושה (תורת"הקו?). ועיר שפין 
מקום הספירות, כשם שהלונוס הוא מקום האידיאות. תורת הנפש: ישוב הפתירה 
בהתח?קות כחות הנפש (שלשה ושנים) (23-223). -- סוד הזיווג: תורת 
אַבא ואמא ובן ובת. מקומה של הספירה דעת. תורת ע טרה בקשר את 
חורת השערות התפתחה לתורת ע טמטודא ראמצעיתא ותורת ההתעטרות. 
נבואה מקורה בתקון הטיני. נבואת משה בכ? האברים. משה ושכינה. תורת 
אתתא ד?תתא. כנוונא. זיווג נשמה בנשמה. תיקון מיני מתו עברה 
(203--2239). -- מדרש הזוהר אינו קב?י ברובו. ‏ בריף שמיה (242-2299). -- 
יריעות הטבע בזוהר. תורת הקו<. תורת הנוונים. תורת התשובה, 


או תורת השמטות (245-242). -- הערה: רשימה של מקורות והרצאות 
(240--246). -- ויכוח בדבר מקורה של הקבלה (248--280). -- העתקות ש? 
מאטרים חשובים מן הספרים המקוריים ש? הקבלה מפירוש ספר יצירה ש? סעדיה 
עד <הזוהר, ועד בכ??: פירוש ספר יצירה ש? סעדיה (220--223). -- בחיי: 
תורות הנפש (253--255). -- רבי יהודה ברזילי (255--287). -- ספר ‏ תכמוגי 
של דונולן (227--25). -- פספר השם ?<רבי אברהם אבזעזרא. ויסע ויבא 
ויס (200-288). -- מסכת | אצי?לות (200--1.). -- פפר | הבהיר 


([40--208). -- רבי אליעור מוורמיזא (270-20).-- רבי אברהם 
מקולוניה (72-270). -- ספ העיון לרבי חמאי (23-22). -- 
ספר התמונה: תורת עטרה ותורת השמטה. היחס שבין תמונה. ומערכת 
(9ז27--276). -- עזריא? (270--252). -- רבנו משה בן נגחמן: תורתו 
במפגרת ארבעת הראשים וסעיפמיהם (ל22--288). -- רבי ‏ יצחק ?טיף. 
חמשת הפתרים של הקבי<ה בסוף ספר ,רב פעלים" (286--300). -- פירוש 
ספר ‏ יצירה ?הראב"ד (308-30(0). -- ספר | מערכת א?הות. 
לשאכת מחברו. תורתו. יחופו ?ספר התמונה (303--8225). -- אברהם אבוז- 
<עפיא: באיכח קבלת השמות והאותיות נגד קבלת הספירות. ?בסוף הוא מרכיב 
וו על זו. השפעתו גיכרת בכמה מחלקי הזוהר ((32--326). -- מ שה די ?יאון: 
ספר ‏ שק? הקודש הוא קצור מערכת (826). -- העתקות ?התורות הסהותיות 
(320--302), = ?ש א?ת ה?שון הארטמית (594-082). -- ?שא?ות טיוחדות 
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נכירו? (141--146). -- מימוני מקב? תורת אצילות הרוח מן הרוח ומיסרה על קרקע 

הפיסיקה (146--148). -- פילוסופי ישרא? מקב?ים השפעה מתוצ ההת?הבות המופרית 

של אפ?טון, אב? שמורים הם נגגד הזיה תפ?ה, שאין בה כת מעשו (148--100). -- 

הפילוסופיה ש? היסטוריה ש? רבי יהודה ה?וי. מימוגי ספתנבר ע? היסור המסתורי 

שבפי?וסופיה ש? יהודה ה?וי ומאיר את כ? פגות הרעיון באור המקיף והחודר ש? 
התבונה הטהורה (150--161). 
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ר. 


רשימת המקורות וההרצאות 5כ? הענין (152--154). -- העתקות מהמקומות היותר 

חשובים ?עניננו בספרי שריסטו, פ5?וסינוס, א?פראבי, אבןיסינא, שהרסתאני ועוד. 

ויכוחים את שמא?דרערס, קויפמא], די בואר ואחרים (193--164). -- פילוסופים 

ערביים מ?בד אבות הפי?וסופיה הגזכרים (164). -- דבריו ש? בחיי ע? בע?י הטבע 

ובע?י האלהות (פיסיקה ומיטאפיפיקה) וע? הסתירה שהוא מוצא ברדברי אבןיסינא 
בתורת"הגלג?ים ?דבריו בתורתיהנפש (164--165). 
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הקב?ה היא תנועה אחורגית <?מעשה | מרכבה. השפעת ארלישרא? גוברת 
באיט?יה, יון, אשכגז וצרפת הצפוגית. השפעת בב? באפריקה הצפוגית, ספרד וצרפת 
הדרוסית. התקופה שלפני וו חשובה בבתינת ק?אסית. א. ספני שהפילוסופים 
בנו שיטות ש?מות, מה שאין כן בתקופה שאחרי מיטוני. ב. מפני השפעתה ש? הקבלה 
בתקופה שאחרי מימוני. ספר יצירה, כלומר: הפירושים ?ספר זה, היו ?מקור הקבלה, 
כשם שהין ?מקור הפילופופיה. הקב?ה היתה מתפתחת בתנועה חשאית סקבילה 
?לתנועת הפילוסופיה גם בתקופה הקלאסית. | שתי שורות ש? ספרים חשובים: 
הספרים הק?אפיים ש? המילוסופיה והספרים הקל?אסיים ש? הקב?ה. ?שורה זו 
הרני?לה צריף ?הוסיף בראשה: פירוש יצירה של סעדיה, תורות הנפש ש? בתיי 
ופירוש ספר יצירה ?רבי יהודה ברזי?י (166--169). -- יסודות הקכ?לה בתמונת 
העולם ש? ספר יצירה ע?פי פירוש סעדיה. פעדיה דוחה את כ? ארבעת היסודות 
התיאוריים ש? מסתורין (169--173). -- בתיי בתורות הנפש מכנים שני יסודות 
תיאוריים: | רע חיובי ותורת האידיאות, גם נוגע הוא בתורת אדם קרדמון 
(173--174). -- ברזי?י מכגיסם ?תוךףּ תמוגת העולם ש? הקב?ה יסורות חשובים מאד. 
ונם מקב? הוא את תורת האידיאות: הוא מטעים את חשיבותו ש? מעשה מרכבה. 
דרשתו ע? דברי הכתוב: פתחי ?י אחותי וכו" בקשר את הרעיון ע? מקרש ש? מעלה 
היתה ?מקור הסיטבו?יסטוס האונטוכוגי וההיסטורי וגם ?תורת השערות ש? הזוהר. 
הרכבה ש? תמונת העולם סעדיהיבתיי עם וו ש? סעדיהיברזי?י קרובה היא מאר ?זו 
ש? הקב?ה (פ17--179). -- מסכת אצי?ות: מקב? כ? ארבעת היסודות 
התיאוריים. תורת הצטצום. ארבעת עולמות. ציור הספירות. ט? הפוח 
עפי ברזי?י (179--181). -- שיטת הבהיר בשארבעה ראשים: נקודה סתיסא. 
פיסבו?יסמוס היסטורי וחוקי וזה ש? אותיות בצירוף הנקורות. אֶַדם קדמון. זיווג. 
מחבר ספר הבהיר שאב גם מחכפונגני ש? דונו?] ומספר השם ש? אברהם אבךעורא 
(181--185). -- המקוב?ים העיוניים: רבי א?יעזר מוורמיוא, הרמב"ן, עוריא?, יצחק 
כטיף, אברהם מקו?וניה ומחבר ,פירוש הראב"ד"* ?ספר יצירה עריין חוככים ?עווב 
את העיקרים הפיל?וסופיים ש? אחדות אכוה ורוחניות ובריאת יש משין. תורותיתם 
בגבולות שרבעת הראשים (פ18--192). -- מערכת א?הות, הספר היותר 
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פילוסופי המזרח . . . . . . . . . . . . . . 116 


הגורמים הראשיים להתפתחות הפילוסופיה במזרח: א. הנגיעה החרשה את הפילן- 
פופיה היונית. ב. תנועת הקראים. האקאדימיה בגונדשבור. הכנסיות הארמיות" 
הנוצריות. שאיפות מדעיות בקרב היהודים ?פני הערביים. הערביים ת?מידי 
היהודים ברפואה, הנדסה ועוד. ענותנות מוגזמה ש? חכמי ישרא? בזמן הזה בגוגע 
?להשפעת הערביים על פילוסופית ישרא?. הכלאם. מתכלמו]. המדברים. המעתז?ה 
והאשעריה. שאלת היחוד ושאלת ‏ הצדק. שאלת התארים ושאלת הנזרה. 
יצחק ישראלי וסעדיה בפירוש ספר יצירה ?א קבלו שום השפעה מאת המעתו?<ה. 
דוד אלמקמץ ודוגש בן תמים אבו"סה?. השפעת המעתזלה ע? סעדיה בדרכי החקירה 
וההרצאה. סעדיה הפילוסוף ה שיטתי ראשו]ן בישרא?. מילוסופי ישרא? היו 
יותר מוכנים <הבין דברי אַריפטו מפילוסופי ערב (106--115). -- שריגי קורם 
?לואצי? וענן. אורתודוכסי האסלאם בראו תיאולוגיה עכורה, הרבנים בראו 
תיאולוגיה פילוסופית. התחדשות הה?כא בימיו של מר צמח בן פ?טוי נאון. בחירת 
סעדיה הפיתומי ?נאו] בכורא. מ?לחמת הקראים ע? האנתרופומורפיות שבספרות 
התלמודית. היחס שבין הקראים והמעתז?ה. נפש הערביים בהקיצם משנתם הפרי" 
היפטורית. הקראים, כמעתזלה, טקב?ים תורת מעשה בראשית ודוחים תורת מעשת 
מרכבה. קדמות התורה. קדמות הדבור. אגובארד, ביפקופוס ב?יאון, נגד האנתרו- 
פומורפיות שבתלמוד. תורת אור נברא. ספר יצירה כ?י אמנותה ש? ההיסטוריה 
לבריאת פילוסופיה דיאלקטית בישרא?. גם הקבלה התפתחה מתוך פירושים ?ספר 
יצירה. הרפיו] הדוגמאטי מפנה מקום ?סגנו] מוגב?.| שלש הבחינות. תקופת א?ף5 
של חנו רוח האומה בהגיוז ההלכה חוקה את הנטיה <פילוסופיה דיא?קטית. היחס 
?הכתוב : פרשנות. הערה: ויכוח את באכר ע?ידבר פרשנות פי?וסופית. התנגדות 
גלויה ?רברי החכמים (115--128). 


פילוסופי המערב . . . . . . . . . . . . . . 16-18 


?לצמיחתה והתפתחותה של פילופופית ישרא? במערב (ספרד) ישנם נורטים חרשים, 
נוספים ע? אלה שבמזרח (128--129). רוח הערביים טרם התפתח בה?כה שלהם 
(פיקה), ועל-כן נלכדו מהרה ברשת הזרמים המסתוריים השוניםם ; בעוד שרוח ישרא?, 
מאחר שהתפתח בהגיון ההלכה, וגם מאחר שהיו ?ו נסיונות מכבר בורמים מסתוריים 
משלו ומשל אחרים, נוטה היה ?פילוסופיה הניונית. הפי?וסופיה החיצוגית 
והפנימית (פילוסופיה אוריינטאלית), או פילוסופיה אכסוטרית ואיסוטרית, 
של הפריפטטיים הערביים (129--184). -- שבעת אבות הישיבה הפריפטטית של 
הערביים (154). פי?<וסופיה חיצונית: תורת-הג?ג?ים ש? הפרי" 
פטטיים הערביים: מקב?ים שני יסודות מתוף3ּ ארבעת יסודי המסתורין ש? 
האפלטוניסמוסם החדש: תורת אצילות החומר מן הרוח ותורת האידיאות במובן, 
שהשכל הפועל הוא מקום האידיאות. דוחים את יסוד תורת הנעלם, או אננוסטי- 
ציסמוס, <גמרי, ואינם מקבלים את תורת החומר בבחינת מקור רע חיובי א?א בטרח, 
שהחומר מניעה שלילית הוא לטוב (144--140). -- תורת הנפ ש של הפריפטטיים 
הערביים: שכל בכח, שכל? בפועל, שכל הנקנה או הנאצ?, השכ? הפוע?. אחרות 
השכ? : גבירול, אבו בכר ואבן-רשד (140--141). -- ב פי?וסופיה הפנימית 
הערביים אפלטוניים חדשים הם לכל דבריהם (141). -- צמיחת המדע והפילוסופיה 
בישרא? בספרד (141--142). -- השפעת הפריפטטיים הערביים ע? פילוסופי ישרא? 
באה מפילוסופיה החיצונית שלהם. בחיי מתחילה הוא ,בע? א?הות" ואחר"-כף 
,בע? טבע". אַריסטו שבפיסיקה ואַריסטו שבמיטאפיפיקה. ישיבת סעדיה וישיבת 
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אצילות החומר (65--67). -- רבי עקיבא חתחיל ?דרוש במעשה בראשית, תורת 
אידיאות. מ?חמה על הכריסטולוניה האנטינומית. תורתו של רבי עקיבא דומה ?זו 
של ידידיה. ,אַרבעה נכנסו ?פרדס". סכנה נשקפה מרעת קדמות החומר: מים[ן 


מים! אַבני ‏ שיש טהור!] (72-67). -- ויכוח בין רבי יהושע בן חנניה ובן 
זומא: מטעשה מרכבה נגד מעשה בראשית. מיטטרון] = קול --= לוגוס. בן עזאי 
ובן זומא בע?י תורת הלוגוס וחומר קדום (72--74). -- אלישע אחר נתפס בתורת 


הלונגופ במובן הכריסטולוניה. רבי עקיבא דרש בפימן"א?הות. אלוה למעלה מהשגה 
(74--75). -- רבי יוסי הגלילי ואחרים מקבלים יסודות מתוף תורת האידיאות 
(פ19--11). --- התורות המסתוריות לא התפשטו הרבה בדור התנאים הקדמונים, דור 
עשיר באגדה פילוסופית, ביחוד בפילופסופיה היכסטורית. רוח ההלכה הוליף 
לפילוסופיה הגיונית בערךף, תורת האידיאות שבמעשה בראשית. רבי מאיר ובע? 
5?ונתיה: רבי יהודה בן אילעאי. האחרון בעל-מסתורין היחיד בדורו. רב ושמוא? 
בבי-אביד] ובבי-נצרפי. סדור הקאנון של הנוצרים. התנאים דורשים 
הרבה באגדה פילוסופית ובענינים מדעיים בקשר את ההלכה (79-77). -- יחס 
התנאים אל הכתוב. סתם משנה רבי מאיר, סתם ספרא רבי יהודה. השקפותיו 
החפשיות ש? רבי (79--82). 


1 תקופת האמוראים . . . . . . . . . . . . 95-39 


התפשטות] של התורות המסתוריות בי] האמוראים. רבי הושעיה רבה ורבי יהושע 
בן ?וי איגם מודים בעיקר בריאת יש מאין של המשנה. שאר האמוראים מקכלים 
עיקר זה, ועליכן התורות המפתוריות נעשות ?אנדות פילוסופיות פשוטות, שאפשר 
?עסוק בה] (83--87). -- רב הביא אתו שיטה מסתורית במעשה בראשית מארץ- 
ישרא? ל?בבל. שיטתו דומה <זו של ידידיה. בריאה בצלם. רודמיניות (871--90). -- 
8 בבב?. רק מעט אנדה, ומעט מאד של תורות מסתוריות. הלכתא כרב באיסורי 
וכשמוא? בדיני. חריפי דפומבדיתא. סיני ועוקר הרים ((90--95). -- הערה: 
ויכוח נגד שיטתו של נראטץ ביחס התנאים ?הנוצרים בכל? והיודעים בפרט (98--95). 


ימי-הבינים . . . . . . . . . . . . . . . 1-9 


א. הצעה . . . . . . . . . . . . . . . 2-55 


אספסוף משוה בספרות הת?מודית. יסודות מתנגדים מונחים זה אצל זה. אחר 

חתימת התל?מוד מעשה מרכבה ומעשה בראשית הולכים ומתבדלים ?יסודותיהם 

ומולירים קב?ה ופי?לופסופיה. התפתחות חשאית של הקבלה בתקופה 

הקלאסית ש? הפילוסופיח. דו] יהודה אברבנאל חותם הפילוסופים של ימי-זהבינים. 
המצב הכללי אחר כן דומה לוה שבתקופת התלמוד (99--97). 


ב. תקופת הגאונים . .+ . . . . - . . . . . 7ה--106 


ירידה בהתפתחותה ההגיונית של ההלכה. התבדלות הזרמים. מדרשים קטנים. 

אחדות העני] במדרשים. מקבילות תל?מידיות ?ספרות היהודית-היונית. | בארץ- 

ישראל מפליגים במעשה מרכבה. שיעור-קומה. היכלות. אלפאיביתא דרבי עקיבא 

ועוד. ‏ נם בבב? נתחדשו נטיות מסתוריות (100-97). -- ספפר יצירה: פרי 

ישיבתו של רב בשנויים ביפודות תיאוריים, ביחוד בשאלת הבריאה: רב -- יש 

מאיז; ספר יצירה -- חומר קדום. צריך ?מחוק המשניות העוספקות במעשה מרכבה 
מתוך ספר יצירה (100--106). 
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אחדות הרות שאינה מתהלקת. אחדות השכ?. שתיקת המקרא על 
הנשמה ותקותה האסכטולוגית (ז1--19). -- יי שיבות יהם של ירפיה ויחוקאל. 
משנה"תובה. תורת-כהנים. ספר-הקדושה. ברית עזרא. ה,תורה". ,בע?י אסופות". 
העתקת הכתובים. אַנשי כנסת הנדולה. קריאות מתוך ספרי הברית. ,אני מאמין". 
תבנית המשכן. תורתיהאידיאות הבבל?ית (19--21). -- המנע את הפילוסופיה 
היונית. מחקר ‏ האחד והרבים. היפוד הרוחני אצל נביאי ישרא? ואצ? 
פילופופי יוז שלפני סוקראט. ה שכ?. סוקראט. תורת האידיאות של אפלטון 
בבחינת בסים המוסר. הידוניסמוס. המופת על מציאות אלוה (ש?ש בקשות) של 
אפלטון. המופת של אריסטו. תורת המוסר של אפלטו] ואריסטו (21--26). -- 
מלחמה במיתוס שבתורת האידיאות בקרב היהדות ובפילוסופיה ש? אפלטון. ברישֶה 
בצלם ותבנית המקדש היו עדיהם של כ? בע?י המסתורין בכל הדורות. השפעתו של 
אפלטון. | ספרות-ה חכ מה. נקודות"הנגיעה, תיאוריות ומעשיות, שבין אפ?לטון 
והיהדות המקראית (והתלמודית) (27--88). -- מדוע אפלטון מוש? בעולם הרעיון 
בקרב היהדות בתקופה העתיקה, ואריפטו בימייהבינים ?| שאלה זו שופעת וכלה 
בתביעה, להגכיל את מדת השפעותיהם ש? אפלטו] ואריסטו והאפ?טוניים החדשים 
ע? התפתחותה | של הפילוסופיה בקרב הערביים והיהודים. | העובדות 
הספרותיות (88--86). -- הלףזרעיון מופרי והגיוני. הדישַלקטיקה אצל היונים. 
שיטת-החיים המעשית של היהדות. ההגיו] הדיני. אפוקריפים. פרושים וצדוקים. 
תחית-המתים. הקאנון. אגרת אריסטיאס. תורות אבטוריטטיביות ומדרש. ידיריה. 
התרפים הסיביליים. האסיים. כריסטולוגיה אנטינומית. ויכוחים. מדרש נגר מררש 
(86--42). 
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המשנה בבחינת מרכז להסתכלות בכל התקופה הת*מודית (43--45). -- התנאים 
ההיסטוריים והספרותיים, שמתוכם התפתחה הקב5ה. הסימנים המבתינים בין 
פילוסופיה וקבלה (40--48). 


ב. תקופת המנאים . . . . . . . . . . . . 0 1-58 


הפפקה בפעולתה הספרותית של היהדות האבטוריטטיבית מימות עזרא עד 
?המ שנה. תורת הנביאים בספרים שבקאנון ובספרים חיצונים. מגילות סתרים 
וספפרי דאגדתא. הלכה ואגדה. מחלוקת ביתישמאי ובית-הל?? ע? שאלות עיוניות. 
נמנו וגמרו. רבי מאיר ואבנימום הגרדי. סומכום (48--54). -- שלש בחינות 
בהסתכלות בתקופה התלמודית. המדות שהתורה נדרשת בהן בישיבותיהם ש? נחום 
איש גמזו, רבי עקיבא ורבי מאיר ותפקידיה] בנוגע להתפתחות הרעיו] החפשי. 
השקפותיו החפשיות של רבי. ה?? הבבלי ויחוסו <מסתורין. רבי יוחנן בן זכאי 
ותלמידיו: ש?שלת הקבלה של מעשה מרכבה. בית-שמאי ובית-ה?? 
ויחוסם לשאלות הקאגוז ולאבטוריטה של הכתוב. | ,שמונהיעשר דבר". טחלוקת ביתד 
שמאי ובית-ה55 על הבריאה ב,,מחשבה" (53--59). -- היסודות הכ??יים של מע שת 
מוכבה ומעשה בראשית (68-589). -- ביאור עניניהם ש? מעשה מרכבה 
ומעשה בראשית מתוךף המקורות בספרות התלמודית (63--77): ויכוח בין רבי 
יהושע בן חנניה ואדרייאנוס על מלאכים. חומר קדום וטענת הכריסטולוגיה הקדומה, 
שישוע הוא מלאף הפנים (64-48). -- ויכוח בין רבן גמ?יא? דיבנה ופילוסופוס 
עַ? שאלת יש מאון (64--05). -- ויכוח בין רבי יהושע בן חנניה ואדריינוס ע? 
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כּרך ראשון 
פתיחה : 


פרק ראשון: תפקידיה של הפילוסופיה בישראל בזמן הזה . 14-38 


דת בבחינת השקפה שיטתית היא פרי המחשבה המפשטת. מלחמה ננד המיתוס. 
תפקידה הראשון ש? פילוסופית ישרא?: תולדות העיקרים בישרא? 


מתו השקפה פילוסופית (4-5). -- התפקיד השני: תולדות פילוסופית ישרא? 
בימייהבינים מתו3ּ השקפה של תולדות העיקרים. צריךף ?יחד הצעה מיוחדה ?כל 
אחדר משני התפקידים האלה (4--5). -- התפקיד השלישי: כל מטרתו של העסק 


בתולדות הפילופסופיה כא] היא בנין שיטה פילוסופית מונותיאיפטית-יהודית 
מודרנית. מלחמת הגנה ננד מתנגדי היהדות איגה מפפיקה, צריד מלחמת פניעה: 
ויכוח את פילוסופית הזמ] (ס--7). -- הצעת דעת יחיד אינה פובייקטיביסמוס סרק. 
דיכוטומיה ש? רוח האַדם. חולהאינטרפרנציה בנבול הרוח בין פילוסופי ישרא? 
הריא?יסטים בתורת ההכרה רבים מהאידיאַ?יסטים (7--10). -- הצור <עסוק בכ? 
שלשת התפקידים בבתיאחת, אבל בהרצאות מיוחדות. אין ?סמו ע? ההניון 
האובייקטיבי ש? היסטוריה בננונו ש? ה י נ 9. תולדות הפילן- 
סופיה ה] תולדות המלחמה של השכל ננד האי"דראטיונאלי. בנונע <לתכגה של 
תורת היהדות הננו קרובים ?נביאי הפקופה העתיקה, בעוד שבנונע ל<פגנוז וכלי-זיין 
רוחניים אָנו קרובים ?פילוסופי ימי-הבינים. ב?י חקירה בתולדות העיקרים אין כאן 
אמת המדה נאמנה להערכת פרי הספרות רבת-הענפים ורבת-הנוונים ולסננוז תורותיה 
המהותיות של היהדות (10--14). 


פרק שני : אָפיה הכללי ומקורותיה של הפילוסופיה בּישראל 15--871 
קוו שהקומה העתקה.3 .47 4 5 0 2 2 2 שו--49 


ענינם ש? בעלי מחשבה מרוכז הוא בשאלות מופריות, מבלי שימת 5ב <שאלות 

קוסמו?וניות. הראיה ההיסטורית (15). -- ברית יאשיהו. אמוגנת המלאכים וענין 

הכרובים מח?וקת בין ירמיה ויחזקאל. שנוי בדרכי המחשבה. המופת הקופמו- 

לוני. מחקר חטא ועונש. תעורה. איוב (1--17). -- התפתחותו הקוסד 

מו?ונית ש? הרעיון היפודי. השפעתה ש? הקוסמונוניה הבב?ית. הציר המרכזי: 
צּ 


ץז הקדמה | 


בכמות, ענין הספר הלך הלוך והתרחק מן המרפז, הלוך והתחלק על :5 
השיטות הפילוסופיות בּישראל. השם ,הפילוסופיה של מימוני" לא הלם 
עוד את הספר אלא מתוך הפוונה הראשונה ומתוך מוצא החקירה, וכבר 
התחלתי בהכנות להדפסת המונוגראפיה, כּשבאתי לידי ההחלטה, שספר זה 
כבר עבר הלאַהדהלאֶה את גבוליה של מונוגראפיה, בעוד שלכלל מולדות 
הפילוסופיה בישראל לא בא. ביחוד הפילוסופיה של ג בי רו5, שעד 
היום חושבים אותו לפילוסוף ערער, שלא היתה לו שום השפעה על התפתחות 
הפילוסופיה בדורות שאחריו, רכשה לה במשך עבודתי ערך גדול כַּלְ-כּך, שאי- 
אפשר היה לערער על זכותה למקום ב ש ם הספר. וכן בא,זי לידי ההחלטה : 
להקרים את כפוונתי שפוונתי לימים מאוחרים ולנגשת תיכף אל העבודה 
המקיפה של מולדות הפילוסופיה בּישראל. 

באיזו מדה השתּמשתי בספריהם ומאמריהם של החכמים, שעסקו במקצוע 
זה -- את זה אפשר לראות מתוך ההרצאֶה עצמה, וביחוד מתוך ה הערות 
ב סוף* הענינים. למדתי מכל הפופרים והספרים, אשר את 
השקפותיהם אני מתווכּח, כּדי להעלות בידי השקפות מיופדות על האמת 
בעינה, מבלי משוא פנים. 

הדברים האמורים לקוחים הם בעיקרם מתוך ההקדמה לכרך ראשון של 
ספר זה ב א ש פּנזית, שיצא-לאור לפני י"ד שנים. שניתי מעט 
והוספתי מעט פּדי לפגלם מעט לשנוי ה ז מ [. אבל עדיין יש לי להוסיף 
דברים אחדים לשם שנוי הל ש ו[. הפפר הזה אינו ‏ ת רנום, אלא 
מקור חדש. הרמה למדתי מתלמידי בארבע-עשרה שנים האחרונות מתוך 
עבודתי עבודת מ ו ר ה לפילוסופית ישראל, ומה שהרווחפי מתוך הנפיון 
המעשי קיימתי בפועל בבואי לסדר את הספר הזה בעברית. הארכתי פעם 
וקצרתי פעם, שניתי את סדר הענינים, הפל לפי צורך הביאור וההסברה, 
ביחוד שויתי נגדי את חונג הקוראים ה שונה. אי-אפשר לך 
לדבר אל קורא עברי על פילוסופית ישראל באותו סגנון עצמו, שאה מדבר 
בו אל קורא אשפנזי. שנוי זה מורנגש הוא הרבה בפרק על התקופה 
ה תּ 5 מודית, ועוד יותר בפרק על ה ק ב ל ה. באמת, הפרק על 
הקבלה ד ש הוא לנמרי. בהוצאֶה האשפנזית נתתי ראשי פרקים בּלבר, 
בעוד שכּאן נכנסתּי לתוך הפרטים בּביאור מלא ושלם. ונם מתוך המקורות 
העתקתי כאן במדה מרובה מבהוצאֶתי האשפנזית -- הכל לפי צורך הקורא 
העברי, שבּא לכאן ותלמודו בידו. 


דוד נימרק. 


סינסינטי, ראשיחודש תמוז, התרפ"א. 


הקלדמה 


תעודתו של הספר הזה (בּעשרה כרכיו) נתבררה ונתלבנה בפרק הראשון 
ובפרק השלישי של הכּרך הזה, הפתיחה לכל הספר. הספר הזה איננו צריך 
לשום ביאור והתנצלות. בּספרות המדעית של היהדות בכל הלשונות אין 
כּאן שום ספר על תולדות הפילוסופיה בישראל, כּלומר : אין כאן שום ספר, 
שנכתב באופן מדעי על-ידי מומחה לאותו דבר. הספרים מן המין הזה, 
הנמצאים בשוק הספרים, נכתּבו בלי הכנה ראויה ובפזיזות ספרותית, וטוב 
להם שלא נבראו משנבראו. דוחקים הם את רגלי השכינה המדעית. ועל-כּן 
ספר כּזה היה מבוקשם של כַָּל התלמידים הותיקים, שיש להם ענין בחכמת 
ישראל, ביחוד בפילוסופיה שלו, זה עשרות בשנים. ובאמת, לא שאלת' 
ה צוורך, רק שאלת הי כו ל ת עלתה במחשבתי, כּשהתחלתי לרכּז 
את רעיוני לעבודה נדולה זו והשאלה הראשונה היתה: אם פּבר יש לנו כל 
ה תּנאים הנהוצים להרצאֶה מדעית של תולדות הפילוסופיה 
בישראל בכל היקפן. והנה ראשית עבודתי היתה לכתוב מונוגראפיה מיוחדה 
על הפילוסופיה של מי מוני, אחרי שחוספר מונוגראפיה כזו היה 
החסרון היותר מורגש בהכנות לתולדות הפילוסופיה בישראל. וכן הקרשתי 
רוב עבודתי של כּמה שנים לעבודה זו. ‏ ואולם, אחרי גמרי את ההכנות לספר 
זה, מיד הכּרתי, שכּדי לכפוב ספר ראוי על הפילוסופיה של מימוני לא די 
לאסוף את כל החומר המהותי לתולדות הפילוסופיה בישראל -- זה היה מובן 
מאליו לשם הרחבת האופק -- אלא גם צריך לרדת לתוך הסתכלות כּללית 
בתולדות הפילוסופיה בישראל בבחינת הכנה להבנת הפילוסופיה של מימוני. 
בכל זאת החלטתי לגמור את המונוגראפיה על מימוני. אלא שיותר מה 
שירדתי לתוך פרטי הענין, יותר התחזקה השקפתי, שאי-אפשר לכתוב מונו- 
גראפיה על מימוני על סמך המונוגראפיות המצויות על שיטותיהם של 
פילוסופי ישראל, שקדמו למימוני. במשך עבודותי לשם מונוגראפיה זו 
השקפותי על מהלך התפתחותה של הפילוסופיה בישראל נתרחקו מההשקפה 
השוררת בזה במדה מרובה כל-5ך, ובנוגע ‏ ליפודות מהותיים 
כּל-כּך, שאָנוס הייתי להקדים להרצאַת שיטתו של מימוני הרצאֶה על מהלך 
העיון ב3ישראל בתקופת המקרא והתלמוד וגם הרצאֶה מספיקה על שיטותיה 
של הפילוסופים שקדמו למימוני. ובבואי לדבר על חשיבותה הגדולה של 
פילוסופית מימוני, היה עלי להוסיף הרצאֶה על הפילוסופיה בישראל בתקופה 
ש א ח ר י מימוני. וכן הבקעה מסגרת המונוגראפיה, הלכה הלוך וגדול 
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